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L’AUTONOMIA DEL PENSIERO 
IL RAZIONALISMO COSTRUTTIVO 
E IL MONISMO PANTEISTICO NEL LORO NESSO 

DURANTE IL SECOLO DECI MOSETTI MO 0) 


Dietro a noi, nel secolo decimosesto, il secolo del Ri- 
nascimento e della Riforma, vi è la liberazione dei moderni 
popoli europei, della terza serie di nazioni, che noi possiamo 
distinguere chiaramente nella storia. Fu la lieta affermazione 
della vita e del mondo nelle creazioni eroiche ed artistiche 
del Rinascimento, il riconoscimento intuitivo della vita nel¬ 
l’arte, e correlativamente nel campo della religiosità cri¬ 
stiana la coscienza autonoma della persona religiosa, l’eman¬ 
cipazione delle comunità cristiane dal sistema papale e del 
processo religioso dal potere papale e dalla scolastica, la 
comprensione del valore religioso indipendente della fami¬ 
glia, della professione, della società, l'azione della nuova 
religiosità come principio rinnovatore interno della vita e 
della società. Appartengono a quest’ un ico, immenso secolo 
Leonardo, Raffaello, Michelangiolo, Durer, Ariosto, Coper¬ 
nico, Erasmo, Lutero, Melantone, Zuinglio, Calvino, Hans 
Sachs, Tiziano, Rabelais, Camoens, Tasso, Montaigne, 
Shakespeare, Cervantes, Lope. La sua eco risuona ancora 
nel secolo decimosettimo con Bacone, Keplero, Galilei, 
Rubens. E tuttavia a questo grande secolo l'umanismo e 
la Riforma non fornirono mezzi idonei a risolvere i pro¬ 


ci) DM'Archiv, VII (1893), p. 28-91. 

O. Dilthey, L’analisi dell’uomo e l’intuizione della natura II. 
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O. DILTHEY 


Il concetto 
della reli¬ 
gio ne natu¬ 
rale. 


blemi posti alla società europea dalla caduta del feudalismo, 
dell’ unità cattolica e della scienza ecclesiastica della ragione. 
L’umanismo si disperse in vuota virtuosità letteraria, o si 
consolidò come scienza dell’antichità, o si fuse col movi¬ 
mento protestante. Ma neanche questo aveva conseguito 
la desiderata riforma unanime della Chiesa cristiana, chè 
anzi l’Europa fu piena di scismi, di litigi confessionali, di 
guerre di sette e di religione. Mentre Lutero nei suoi scritti 
giovanili esprimeva la speranza di poter col nuovo cristia¬ 
nesimo riformare la società civile e il suo ordinamento ; 
più tardi, messo di fronte alla schiera vivace di dottrine 
religiose profonde e di rivendicazioni radicali, avanzate in 
nome del Vangelo genuino dagli Anabattisti, dai contadini 
rivoluzionari e dagli Spiritualisti urbani, non seppe far altro 
che richiamarsi al nudo principio scritturale e alla dura 
massima del diritto divino della sovranità. Apparve evidente 
che gli scritti biblici, sorti un tempo in rapporto stretto 
con le condizioni di vita dell’impero romano, non pote¬ 
vano più regolare la vita politica e sociale del mondo ger¬ 
manico. Risultò inoltre che la dottrina centrale della giu¬ 
stificazione mediante la sola fede non poteva aver salde 
fondamenta se non invocando tutti quei dogmi metafisici, 
grazie ai quali essa un tempo aveva ricevuto la sua for¬ 
mulazione universale. Ne era nata d’un tratto una nuova 
scolastica protestante, ancora più gretta e fastidiosa della 
cattolica. Sorsero nuove forme di negazione della vita cri¬ 
stiana, tanto più insopportabili, in quanto lanciavano 
l’anatema proprio su quanto vi è di più nobile nell’uomo, 
sul pensiero scientifico, sulla libera forza dell’arte, sulla 
formazione di comunità religiose. 

In tali condizioni, come ho già dimostrato, il crescente 
senso dell’insopportabilità delle contese religiose fece na¬ 
scere il concetto di un qualche cosa di comune, in cui 
potesse trovarsi la pace. Con forza irresistibile s’affacciò il 
pensiero di una verità che contenesse la sostanza fonda- 
mentale di tutte le religioni: si originò così il concetto 
della religione naturale. E mentre il sistema religioso prò- 
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testante, fondato sul principio scritturale, con lucidità 
umanistica si avvaleva di tutti i mezzi ausiliari della critica 
storica per fissare la connessione interna delle proposizioni 
bibliche, nel socinianismo sorgeva la critica interna annien¬ 
tatrice di tutti gli equivoci e irresolutezze teologiche, dei 
compromessi tra le affermazioni bibliche e gli antichi sim¬ 
boli cattolici. E Melantone, mentre ricercava con lavoro 
onesto e con sapere profondo le premesse generalissime 
atte a dare alla dottrina religiosa un fondamento compor¬ 
tabile con la nuova cultura, pervenne a stabilire i princìpi 
della luce naturale, della naturalis ratio, della coscienza 
innata di Dio, della legge morale insita nell'uomo, della 
libertà del volere, della dignità umana; e così proprio a 
fianco di Lutero si tracciavano le linee fondamentali di 
quel razionalismo, che doveva poi a poco a poco dominare 
il secolo successivo. Risultati ancor più profondi ebbe la 
convinzione, rappresentata dalla corrente teologica trascen¬ 
dentale o spiritualista, intorno all’universalità dello spirito 
divino e della rivelazione nella storia. Da questo concetto 
mossero il Vives, il Bodin, i grandi filologi olandesi, Gior¬ 
dano Bruno, per mettere a raffronto le religioni; e perven¬ 
nero a stabilire il concetto di una verità comune a tutte 
le religioni e unificatrice del genere umano. La ragione si 
accinge a conciliare le religioni ; e in essa soltanto l’Europa, 
sopraffatta dalle stragi, dalle liti confessionali, dalle perse¬ 
cuzioni, ripone la sua speranza di vedere riconosciuto il 
principio della tolleranza. La ragione poi è la capacità 
umana, rappresentata da un Platone, da un Cicerone, da 
un Seneca, di collegare le esperienze mediante attività in¬ 
nate, e di regolare su di esse la vita. E sempre più esclu¬ 
sivamente quell’età spera dalla ragione anche il nuovo or¬ 
dinamento della società. 

Herbert di Cherbury (1581-1648) O primo tra tutti Herbert di 
nell’Europa cristiana pose le basi dell’autonomia della Cherbury. 


(1) De verilnle 1624, ile religione grntilium 1646. Per il de ver. adopero 
l’ediz. Ili 1656. 
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coscienza religiosa mediante l’analisi della capa¬ 
cità conoscitiva in materia di religione. In questa fon¬ 
damentale analisi egli respinse la tradizionale concezione 
nominalistica relativa all’impossibilità di conoscere verità 
trascendenti, al necessario intervento della rivelazione per 
il conseguimento di qualsiasi conoscenza che sorpassi la 
natura, e cercò di dimostrare che anche le verità religioso¬ 
morali hanno la loro radice nella ragione. In tal modo egli 
eliminava la contesa tra fides e ratio, insolubile per il Medio 
Evo, e per la prima volta elevava la ragione alla pienezza 
della sua autonoma maestà. Egli così si rivelò spirito degno 
di stare alla pari con Ugo Grozio. 

La ragione possiede in sè la capacità di tutte le 
verità, anche di quelle religioso-morali. Questa tesi fon¬ 
damentale è affermata da Herbert con la sicurezza di una 
verità acquistata intuitivamente, senza molto fermarsi a 
discutere l’opinione opposta. Per lui, nel riconoscimento 
della verità la rivelazione entra solo in seconda linea, e 
anche così con molte restrizioni e cautele, giacché quest’am¬ 
missione è in contrasto fondamentale col suo sistema. In¬ 
fatti la rivelazione, in quanto si fonda su autorità, soggiace 
al nostro esame ed ha valore soltanto di verosimiglianza. 
E solo in quanto la rivelazione s’identifica con la ragione — 
chè anzi in un certo senso tutto ciò che in noi vi è di 
divino è rivelazione (>) — essa è per noi indubitabilmente 
certa. Tutta quest’appendice sulla rivelazione manca di 
legame necessario con la ricerca di Herbert, e nasce dalla 
ripugnanza a rigettare completamente la rivelazione mede¬ 
sima, di cui però egli trasforma il concetto in un senso 
corrispondente alle sue convinzioni sulla ragione autonoma 
e sul lumen naturale. Sicché la ragione è e rimane sempre 
unico vero e fidato giudice. Ogni cosa ha bisogno della 
sua approvazione, e tutto ciò che non può reggersi da¬ 
vanti al suo tribunale è rigettato a priori l 1 2 ). 


(1) De ver. 291 : * Ut paucis dicam, omnis novus sensus divinus, beatus 
(qui in foro interno excitatur) revelatio est. ’ 

(2) De caus . err. 71. 
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Una posizione come questa doveva allora venir di¬ 
fesa contro il luteranismo ortodosso, contro il calvinismo, 
contro il puritanismo: giacché tutte queste confessioni s’ac¬ 
cordano nel ritenere che la natura è corrotta, non atta ad 
alcunché di buono, e che la ragione è ottenebrata dal pec¬ 
cato. Herbert ordina alla spiccia a questi naturae sugillatores 
di far silenzio, e respinge gli excriptores miseros, che di¬ 
cono le nostre facoltà spirituali essere oscurate da appetiti 
sensuali e passionali P>. 

La vera e propria ricerca intorno alla capacità cono¬ 
scitiva religioso-morale deU’uomo è introdotta dalla dimo¬ 
strazione fondamentale della sufficienza della ragione. A 
questo riguardo specialmente due momenti attraggono Io 
sguardo di Herbert e dànno grande importanza all’opera 
sua: la novità dell’impostazione del problema, e la conce¬ 
zione, che dalla soluzione di esso deriva, circa l’attuarsi 
della conoscenza in generale. 

Herbert, vedendo di perdere il tempo in dubbiezze sulla 
possibilità di una vera conoscenza senza tuttavia trovare 
la parola liberatrice, rifà la strada all’inverso, domandan¬ 
dosi che cosa sia insomma la verità. Egli è pienamente 
consapevole dell’indirizzo nuovo, che così dà alla ricerca: 
infatti lo sentiamo affermare ripetutamente, che nessuno 
prima di lui aveva tentato ex professo di giurigere alla so¬ 
luzione per questa via ( 1 2 >. Comincia la sua ricerca enun¬ 
ciando sette assiomi, formulati con precisione matematica, 
che determinano minutamente l’essenza e le proprietà 
della verità. Nel primo assioma si scaglia energicamente 
contro lo scetticismo dominante nel nominalismo medioe¬ 
vale, e afferma resistenza di una verità reale ed oggettiva, 

(1) ‘ Taceant naturae sugillatores, neque penitus depravatam praedicent, quae 
nullo non saeculo docuil horrerc scelus ’. De ver. 132. ‘ Valere interea iubemus 
excriptores miseros, qui facultates nostras noeticas in inferiori animac parte una 
cum concupisdbilibus et irascibilibus posnere '. De ver. 148. 

(2) * Veritatem investigandi ratio, quae quam ardua sìt, vel ex eo conjicias, 
quod nullo in publicum prodieri! saeculo, qui argumentum istud ex professo trac- 
taverit ’. Lect. ing. De ver. ‘Facultatum humanarum terminos et metas primi, quod 
seimus, posuimus.' p. 195. 
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la cui esistenza possono mettere in dubbio soltanto gl’in¬ 
sani e gli scettici. Seguono le determinazioni circa la so¬ 
stanza, l’estensione, l’evidenza, il differenziamento e la 
diffusione universale della verità. Di questa vengon poi 
distinte quattro diverse specie, secondochè essa concerne 
la cosa, o il fenomeno, o il concetto, o l’intelletto. Ma di 
tutte le specie - e qui ci troviamo in pieno sulla via percorsa 
per secoli dalla tradizione scolastica — è carattere comune la 
conformità ('), che però non vien concepita più nel senso 
ristretto di accordo dell’intelletto con la cosai 2 *. E fin qui 
si ha la classificazione della verità e la descrizione dei tratti 
caratteristici di essa. 

Li teoria di Ma ciò ch’ebbe importanza per l'avvenire, assai più 
sulla cono- che questa definizione metafisica di concetti, fu quella parte 
scenza. dell opera di Herbert, nella quale si prendeva a dimostrare 
la possibilità di una vera conoscenza. Già i con¬ 
trassegni dell’oggettività reale, fissati in opposizione allo 
scetticismo, vale a dire la costanza e la diffusione univer¬ 
sale della verità, in quanto in essi vi è l’accenno ad un 
nesso naturale provvidenziale, lasciano prevedere che Her¬ 
bert non si accontenterà di quella teoria della conoscenza, 
che prende le mosse dal problema del nominalismo, ma 
anzi ammetterà un nesso mondiale regolato da leggi, che 
implica la possibilità di una vera conoscenza delle cose. 
Cercando le condizioni delle su enunciate specie di verità, 
egli per quanto riguarda le verità dell’intelletto giunge a 
formulare una proposizione, ricca di gravi conseguenze: 

' che, cioè, per tali verità non vi è alcuna premessa, se¬ 
condo il significato ordinario di questo termine. E non 
soltanto esse non possono farsi derivare dall’esperienza e 
dall’osservazione, ma anzi sono esse che al contrario co¬ 
stituiscono la premessa e la condizione di ogni possi¬ 
bile esperienza e cognizione^). Tanto lungi nel 

(1) ‘ Est igìtur omnis veritas nostra conformitas ’. De ver. 16. 

(2) Thom. 1 Quum veritas intellectus sit adaequatio inteilectus et rei’. 
Stimma cont. geni. 1 c. 49. 

(3) ‘Tantum abest, ut ab cxperientia et observationc deducantur elementa 
sive principia ista sacra (cioè le notitiae communes), ut sine eorum aliquibus 
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passato s’affondano le radici della teoria kantiana della 
conoscenza ! Se poi si domanda, che cosa sieno in sostanza 
le verità intellettive, si ha una risposta, che si riconnette a 
Cicerone e alla Stoa romana: in ogni uomo sano e intel¬ 
ligente esistono notitiae communes, che permettono al 
nostro spirito, per così dire, illuminato dal Cielo, di conoscer 
le cose di questo mondo 0). Con ciò Herbert s’oppone ri¬ 
solutamente a quel modo di vedere, secondo cui l’intelletto 
non è che una pagina vuota, non scritta, una tabula rasa, 
e ogni conoscenza nasce dal pensiero discorsivo < 2 ). Tutta 
l’opera sua è una protesta continua contro la teoria no¬ 
minalista. 

In opposizione ad essa, Herbert dichiara possibile la 
conoscenza umana mercè la cooperazi one dell’istinto 
naturale, dell'esperienza esterna e interna, e del pen¬ 
siero discorsivo < 3 >. A quest’ultima facoltà va ascritto l’er¬ 
rore < 4 > ; ma d’altra parte, dato questo modo di vedere, an¬ 
che in fondo all'errore deve esservi sempre un nucleo di 
verità < 5 >. Al centro di tutta la motivazione sta l’istinto na¬ 
turale, vale a dire quella facoltà, cui va attribuita certitudo 
mathematica. Essa è per Herbert qualche cosa di simile 
al principio vitale, all’Archeus delle dottrine mistico-teo¬ 
sofiche (*); è la forza elementare innata in ogni creatura, 


sive saltem aliquo ncque experiri neque quidem obsc ...re possimus ’. De ver. 35. 
Senza queste nozioni noi percepiremmo soltanto nuda spectra, portenta et terrores. 

(1) * Sunt autem veritates istae notitiae quaedam communes in omnì homine 
sano et integro existentes quibus tamquam vel caelitus imbuta mens nostra de 
obiectis hoc in theatro prodeuntibus decernit ’. De ver. 35, cf. anche p. 37 sg. 

(2) De ver. 68 : ‘ Apage igitur istos, qui mentem nostram tabulam rasam, 
sive abrasam esse praedicant, quasi ab obiectis baberemus, ut in illa denuo 
agere possimus ’. 144 : ‘ Apage igitur veteratoriae scholae rasam tabulam ’. 

(3) De ver. 47. 

(4) ‘ Discursum esse infinitum vulgo ereditar et nullum dati dubiorum ter- 
minura, sed falso ’ 202. • Quod tamen discursum paulo acrius perstrinximus, in 
causa est : quia nullus nisi a discursu solemnis error ; quod ex innumeris illis 
absurdltatibus, quae substructionibus notitiarnm communium innituntur, satis 
constat’. 201 sg. 

(5) ’ Veritatem enim non solum veritatis, sed ipsius etiam erroris basin esse 
quadammodo supra observavimus *. 202. 

(6) La simpatia di Herbert verso i teosofi risulta dal fatto ch’egli, ncll’istra- 
damento pedagogico per i fanciulli inserito nella sua autobiografia, occasional¬ 
mente raccomanda la lettura di Paracelso, di Patrizzi, di Telesio. 
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che si manifesta in tutti gli esseri viventi come sforzo di 
conservazione della propria individualità, conservatio sui, 
quindi nella serie progressiva del creato si eleva a sempre 
maggior perfezione, e finalmente nell’intelletto umano di¬ 
venta capacità di formare i concetti e assiomi più universali, 
costituenti la base di ogni pensiero, ed è per così dire 
una parte di quell’universale provvidenza divinaci, che 
informa l'universo; e quindi non può esser distrutta dalla 
morte < 2 >. Qui appare nella luce più limpida questa nuova 
concezione, fondata sul riconoscimento di leggi regolatrici 
del mondo. Appunto perchè esiste una provvidenza, che 
regge eternamente l’universo, vi sono anche delle leggi 
elementari dello spirito umano, indipendenti dal tempo e 
dallo spazio, e quindi immortali, superiori a qualsiasi espe¬ 
rienza, le quali nei riguardi morali e religiosi rendono possi¬ 
bile all’uomo di condurre una vita ordinata < 3 4 >. Le forze, che 
migliaia d’anni fa operavano in una rosa di Pergamo, ope¬ 
rano eziandio oggidì (*), e le medesime facoltà sono state 
identiche in tutti gli uomini di tutti i tempi < 5 ). Pertanto, dal¬ 
l’azione eterna della provvidenza divina deriva il consensus 
universalis, e d’altra parte questo è il principio conoscitivo 
di quella medesima azione < 6 7 >. 

Contrassegno delle verità eterne è dunque iiconsenso 
universale. Poiché esse sono universali, debbono essere 
innate P>. Non può indurci a negarle la nostra ignoranza 


(1) 1 Est providentiae divinae universalis instrumentum proximum eiusque 
pars aliqua in ipsa mente signata *. De ver. 56. 

(2) 1 Adeo denique necessaria, ut nec morte tolli videatur \ ib. 57. 

(3) * In hoc quoque navabis operaio, ut verum aeternum, quod semper prae- 
sens et parabile a praeterito sive verisimili, a futuro denique sive possibili di- 
stinguas’. ibid. 65. 

(4) 1 Vires easdem, quas Pergami olim, modo obtinet rosa \ ib. 57. 

(5) * Easdem facultates in foro interiori hominis cuiuscumque sani et in¬ 
tegri etiamab omni aevo descriptas fuisse (tamquam notitiam aliquam communem) 
proponimus \ ib. 5. 

(6) * Unicam veritatis normain in necessaria facimus consensum istum uni- 
versalem, qui sine providentia divina non instituitur \ ib. 5t. 

(7) ‘ Consensum universalem tamquam doctrinam instinctus natur&Hs et 
necessarium providentiae divinae universalis opus habemus Ib. 50. ‘ (Deus) 
notiones communes tamquam media providentiae suae divinae universalis nullo 
non saeculo hominibus impertivit 51 
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del modo preciso con cui sorgono; esse si fondano sul- 
l’esperienza immediata, e traggono da questa la loro certezza, 
allo stesso modo del gusto, dell’odorato, del tatto ecc. Del 
resto, anche se l'uomo le niega, egli non fa altro che imi¬ 
tare colui che chiude gli occhi per non vedere <*). Esse sono 
certe in se stesse; e se anche non sono manifeste all’uomo 
senza la cooperazione esterna di oggetti, parole, o segni, 
tuttavia con l’aiuto di questi diventano immediatamente 
evidenti < 1 2 >. 11 loro valore dipende dalla rapidità e consenso 
con cui si manifestano, e quindi tra i concetti universali ten¬ 
gono il primo posto quelli che sono senza indugio atte¬ 
stati internamente < 3 >. 

Pertanto Herbert riunisce la teoria dell’ istinto naturale 
con quella del consenso universale come norma suprema 
della verità; e in questo processo il rapporto tra il comun 
senso interiore, quale si manifesta nella coscienza, e 
l’oggetto di esso, il sommo bene, dà origine ai prin¬ 
cìpi, che informano la nostra vita morale-religiosa. 
Poiché la beatitudine sta nella pienezza del bene, e l’eter¬ 
nità nella pienezza del tempo, Herbert stabilisce l'ugua¬ 
glianza tra massimo bene e felicità eterna, eterna salute < 4 >. 
Il conseguimento della salute ci è assicurato dal ricono¬ 
scimento, insito nella nostra coscienza, dell’esistenza di un 
essere supremo, dalla fiducia nella sua provvidenza come 
pure nel premio e nella pena, di cui ci è garante il richie¬ 
dersi a noi da Dio una condotta di vita rigidamente mo¬ 
rale < 5 >. 


(1) P. 56 sg. 

(2) * Notitia commnnis, etsi hominem latere possit, quatenus nondum espli- 
catur, si tamen ab obiectis vel rerum vel verborum vel quidem signorum excitata 
fuerit, communem notitiam futuram existimandum est ’ 59. 

(3) * Inter communes opiniones igitur illae primum obtinent locum, quae 
ex omni obiecto nulla interposita mora conformantur 62 

(4) * Cum autem bcatitudo sit omne bonum et aeternum sit omne tempus 
.Minimum illud bonum erit beatitudo acterna \ De ver. 139. 

(5) ‘ Est igitur in omni actione egregius conscientiae usus. Primo, ut su- 
premum aliquod numen agnoscamus, quod ut ubique existat, nuliibi tamen lucu- 
ientiore indicio deprehenditur. Secundo, ut de providentia eius certiores facti ad 
Ulani nos totos componamus. Tertio, ut compertum habeamus, nisi praemium et 
poenam nos maneret, Deum a nobis rigidam et duram Ulani virtutem etc. minime 
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Questo è dunque il luogo proprio della filoso¬ 
fia della religione nel sistema di Herbert. I cinque 
princìpi fondamentali dell’agire morale-religioso <0, che 
vengon dati più tardi, e le notitiae communes, sulle quali 
si fonda la Chiesa veramente cattolica o universale (2), es¬ 
senzialmente sono contenuti nelle su accennate tre propo¬ 
sizioni innate nella coscienza. Queste furon sempre tenute 
da Herbert in molto conto. Già in due poesie giovanili O) 
egli aveva proclamato la sua sicura fiducia in una vita fu¬ 
tura, e tale professione di fede egli la rinnovò semprecchè 
gli se ne offrì occasione nelle opere scritte non per 
le scuole, ma per giovare ai suoi contemporanei <«). E a 
quest' egli giovò realmente giacché con l’immensa ridu¬ 
zione operata sul dogma cercò per così dire di restaurare 
le linee fondamentali, che l’architetto del mondo ha scol¬ 
pito in ogni cuore. 

Tutto ciò spiega il carattere dello scritto princi- 
pale di Herbert. Questi non si lascia mai trasportare a 
diatribe personali, e tutt’al più indica brevemente intiere 
correnti, delle quali non condivide le opinioni. Per costrin¬ 
gere 1 avversario a tacere, conta sull’impressione che pro¬ 
durranno le sue idee originali. Una volta disse che, dispe¬ 
rando di poter ricavare alcun insegnamento utile dai libri, 
h aveva gettati in un canto (dehinc abiectis libris) ; ma dalle • 
sue numerose citazioni di scrittori eminenti possiamo con¬ 
cludere che aveva studiato a fondo le opere dei dotti con¬ 
temporanei (5). 


t V ‘ r - p - ', 3 1 7 ' ‘ Ad ,amen «ternani co.uparandam non sul- 

licere perhtbebunt nonnulli. Ceterum qui ita locutus fuerit, nae ille quidem audax 

“Tr,“ umqne effatmn <n,ea sen,emia > *»«««! cum n U m sa us 

explorata sint indicia divina ’. De rei. gent. Amst. 1700 p. 2§3. 

(1) De ver. 258 sgg. 

(2) De ver. 283. 

(3) The life, p. 31. 

(4) Rémusat, L. H. de Cherb. p 114. Lifep. 65, 322. Reigne of Henry Vili. 

Haered. ac nepot. praecept. p. 1 sg. J 

(5) È curioso, che nella folla di nomi citati da Herbert non si trovi quello 

' ' U " ' a ,an0 ; Ch f’ S , quan '° i0 sa PP“- era slat0 il solo, prima di lui, ad avere 
dell istinto naturale il medesimo suo concetto: parlo di Francesco Pucci 
Franciscus Puccius) fiorentino. Nato probabiimeute verso il 1540,1 da famiglia 
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Ma quest’ uomo assillato dal desiderio di allargare con¬ 
tinuamente la sua conoscenza di paesi, uomini, costumi; 
quest’uomo mondiale, sempre in moto, deve aver tratto 
la parte maggiore e migliore del suo sapere dai vivi rap¬ 
porti personali ch’ebbe coi più ragguardevoli dotti olan¬ 
desi, francesi, italiani. Egli aveva relazioni un po’ dappertutto. 
1 rimostranti Daniel Tilenius e Ugo Grazio Io incoraggia¬ 
rono a dare alle stampe il libro De ventate (1624); e l’altro 
suo libro De religione gentilium dimostra ch’egli conosceva 
a fondo un altro scritto affine, ma molto più ampio, cioè 
quello di Joh. Gerh. Vossius intitolato De origine et pro- 
gressu idololatriae, dove quel dotto studioso di antichità 
ed etnografo aveva accumulato un vasto materiale con 
copia meravigliosa d’erudizione. 

In sostanza la dottrina di Herbert si compendia nel 
tentativo di risolvere il problema della capacità cono¬ 


ragguardevole, il Pucci, assistendo alle lotte religiose che si svolgevano a Lione, 
si sentì spinto dal bisogno di farsi idee chiare a studiare le Sacre Scritture. Più 
tardi si dedicò a studi più vasti a Londra e ad Oxford, avviluppandovi in di¬ 
spute coi Calvinisti. Quindi a Basilea strinse amicizia col Socino, ma a causa 
delle sue opinioni religiose dovette lasciare quella città, si recò in Inghilterra 
dove per gii stessi motivi fu imprigionato, infine riparò in Olanda, ed ivi entrò 
in rapporti con le sette anabattiste. Si recò poi nuovamente presso il Socino a 
Cracovia; ma il suo sistema di attingere gli argomenti più dalla natura e dalla 
ragione che dalla Bibbia rese insopportabile la sua compagnia a Socino, ardente 
ammiratore dei libri sacri. Finalmente, a quanto racconta Luca Osiander, egli 
sarebbe stato arrestato a Salisburgo e arso a Roma. 

Questi cenni biografici son tratti da una lettera del Socino al Duditius, 
3 Non. Dee. 1580, Bibl. Unit. Oper. Socini Tom. I, 495. L’opera principale del 
Pucci, diventata oggi rara, è intitolata : — De efficacitate Christi servatoris in 
omnibus et singalis hominibus , quatenus hornines sunt, Asserito catholica aequi - 
tati divinae et humanae consentanea, universae sacrae scripturae et sanctorum 
Patrum consensn , spirita discretionis probata, Adversus scholas asserentes qui - 
dem sufficientiarn Servatoris Christi, sed negantes salutarem efficaciam in sin¬ 
galis per Franciscuni Puccium Filidinum Dei et Christi servimi (1592 Ooudae 
in Hollandia). Da questo titolo traspare la libertà di vedute dell’autore. Siccome 
non ho potuto procurarmi il libro, mi sia lecito di ricavare i dati, che c’ interes¬ 
sano, da uno scritto polemico di Haas (1712), rivolto a combattere il puccianismo. 
Ne desumiamo, che già il Pucci aveva messo mano a ridurre il dogma, ritenendo 
che le condizioni necessarie per la salute eterna si limitassero alla semplice fede 
in Dio, a una condotta di vita ragionevole e conforme alle massime stoiche, al¬ 
l’amore verso il prossimo. Per salvarsi, non occorre neppure esser battezzati e 
appartenere alla Chiesa. Per dimostrare questa dottrina inaudita egli si riferisce 
all’esempio del centurione Cornelia* che aveva invocato Dio solo per « istinto 
naturale ». 
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sci ti va, specialmente in materia di religione, mediante 
la teoria stoica dell’instinctus naturalis e delle notiones 
communes. Tutti i tentativi fatti precedentemente, come s’è 
veduto, per mettere a base del cristianesimo una fede re¬ 
ligiosa universale inspirata alle dottrine stoiche, restano 
così superati dallo svolgimento affatto libero di una fede 
religiosa universale in senso stoico, però indipendente da 
qualsiasi religione positiva. Herbert supera la Stoa, in 
quanto dà alla verità immediata, all’intuizione della verità, 
un rilievo e un colorito, che ricorda nel passato i rappre¬ 
sentanti della concezione intellettuale, nel futuro il Jacobi. 
Da ciò nasce in lui la convinzione d’essere originale in 
quanto riguarda la teoria della conoscenza. Egli non am¬ 
mette la forza del pensiero discorsivo, crede invece profon¬ 
damente alla potenza che ha l’istinto naturale di regolare 
la vita : ecco la sua opinione fondamentale. Con ciò spera 
d’aver dato alla teologia una base solida, incrollabile (0. 
Egli isola i quattro fattori della conoscenza, fissa l’impor¬ 
tanza prevalente dell’instinctus naturalis, come quello che 
costituisce l’istanza massima e assolutamente intangibile: 
e questa teoria gettò le basi del razionalismo morale 
del secolo decimottavo fino a Kant e a Jacobi. 


(1) Egli parte da una concezione opposta ai discursus della schola. Da que¬ 
sto è nato ogni errore, e quindi i suoi sostenitori non hanno fatto altro che ali¬ 
mentar dubbi; ora invece occorre trovare un fondamento di certezza assoluta. 
Questo è offerto a lui, come più tardi al Kant, tra le quattro fonti di conoscenza 
soltanto da quella aprioristica, concepita perù in senso stoico come nesso vitale 
teleologico. Cf. p. 72 : * obicientibus autem, quid novi ex doctrina ista notitiarum 
communium adferam, respondeo : certitudinem in rebus edam mathematicam ’. 
Questo passo dimostra che mentre già il Montaigne, lo Charron, il Bacone ave¬ 
vano attinto anch’essi dalla Stoa il concetto dell’istinto naturale, però in senso 
ristretto, Herbert riteneva d’essere originale dimostrando l’importanza ch'esso ha 
per tutta la capacità conoscitiva dell' uomo. E quanto egli" fosse fermamente con¬ 
vinto dell’esattezza e importanza delle sue teorie, si rileva anche a p. 204 : ‘ re¬ 
stai, ut ex hac methodo nostra veruni a falso in propositione quacumque data 
separes : alia enim ad veritatem non superest via ’. Bensì questo passo si rife¬ 
risce principalmente ai praedicamenta. Ma siccome il metodo fa parte della teoria 
intorno al discursus, e questo può operare solo fondandosi sulle notitiae commu¬ 
nes, segue che il passo predetto si riferisce sostanzialmente alla dottrina delle 
notitiae communes e della loro intangibile certezza. Anche a p. 195 Herbert af¬ 
ferma di aver dato questa base e l'intiera esposizione della teoria della cono¬ 
scenza prima d'ogni altro. 
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Herbert però potè risolvere il problema della cono¬ 
scenza, nel senso della validità oggettiva della medesima, 
solo trovando, anche qui d’accordo con gli antichi, la ga¬ 
ranzia dell’importanza oggettiva dell’evidenza e del con¬ 
senso universale nella affinità tra la ragione umana 
e la ragione oggettiva dell’universo. E a questo punto 
si mostrano altri rapporti di affinità tra Herbert ed altri 
filosofi. Anzitutto è da rilevare il valore ch’egli dà alla so¬ 
miglianza o corrispondenza (similitudo), ciò che trova ri¬ 
scontro in tutta l’antica tradizione metafisica, come si può 
vedere in Tommaso e in Agricola <>>. E poiché considera 
la ragione come vita e natura, si muove sull’angusto ter¬ 
reno della Stoa romana. Anzi, la <póac; stoica è l’energia 
che dà ai corpi la forza della loro coesione interna, e si 
sviluppa in gradi sempre più elevati di capacità diverse; la 
sua essenza fondamentale è la conservatio sui ri); e in que¬ 
sto complesso la più alta capacità data in natura è la mens, 
cui sono innati i concetti universalissimi, cioè i concetti 
religiosi ri). Pertanto in Herbert le dottrine stoico-plato¬ 
niche della filosofia romana si conciliavano molto natural¬ 
mente coi concetti di animismo, di affinità, di simpatia, 
di stadi e gradi, che lo attorniavano nel panpsichismo neo- 
platonizzante e nella teosofìa dell’età sua; e quindi egli 
amò e adoperò Telesio, Patrizzi e il Paracelso. Secondo lui 
l’instinctus naturalis è la forza innata, la cui essenza è co¬ 
stituita dallo sforzo verso la propria conservazione, e che è 
insita in ogni essere, così negli elementi come nelle piante, 
negli animali, nell’uomo. Negli elementi l’istinto naturale 
è limitato alle funzioni più infime, e a mano a mano si 
sviluppa con le funzioni medesime, fino a diventare nel¬ 
l’uomo capacità di formare i concetti più elevati e univer¬ 
sali. Per conseguenza Herbert in luogo dell’espressione di 
providentia universalis divina adopera volentieri, in maniera 

(1) Aoric. Dial., C. 6 p. 51, 52, 55, 57. 

(2) Cic. de fin. V. 9, 24; III 5, 15. 

ri) Cic. de fin. V. 21, 59; nat. deor. II 4, 21 ; Tuscut. I 2, 27, spec. 22, 
52 sgg., 24, 57. 
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prettamente stoica, l’altra di natura (cpóai;) (*). Tutto questo 
per lui è letteratura viva < 2 >, dalla quale egli deriva la sua 
teoria stoica circa la religione razionale universale. 
Certamente egli prende molto anche dalla tradizione sco¬ 
lastica, specialmente quanto a terminologia; tuttavia ado¬ 
pera il termine schola con senso alquanto dispregiativo, e 
particolarmente combatte nella scuola la tendenza nomina¬ 
listica e il limitare, com’essa fa, la ragione al discursus < 3 >. 


(1) Cf. Cic. nat. deor. II 29, 73 e 32,81, et passim. Herbert si è senato an¬ 
che di Varrone. 

(2) Ricorda Aristotele a p. 69, 147, 159, 161, 242; Varrone (secondo August. 
civ. d. 19) a p. 264; un non obscurus auctor a p. 273. Allusioni: p. 79 ar- 
chiatrus; p. 13 oratorum princeps (Cicero); p. 40 linea 1: radii animae cf. Oell. 
V 16, 2; p. 58: mentis fenestrae cf. Cic. Tasc. I, 20, 46; p. 62 e 85 : spiritus 
emissarii cf. Oell. V, 16, 2; p. 305: Cìc. defat. c. 10,20 sgg.; p. 310, linea 4 : 
Cic. de div. I 57, 129 ; 30, 63 sgg. (?); p. 74: si respinge il fato degli Stoici. 

Nello scritto de catisis errorum Herbert menziona a p. 8, 90: Comelius 
Dribel; p. 23: Anatomisti; p. 24: philosophi; p. 45, 46, 48: medici; p. 137: me- 
dicus celeberrimus ; p. 61: scepticus ; p. 63: Empirici; p. 79, 80, 102: Neoterici 
(= schola); p. 104 : primaria schola; p. 41, 82, 87, 127, 128, 135, 140, 141 : schola ; 
p. 113, 115, 127, 128, 136: Aristoteles; p. 122: architecti ; p. 114: malli ematici ; 
p. 125, 127, 137: quidam. — Nel libro de religione: G. Vossius p. 14-15, 16-17, 
24, 25, 27, 30, 33, 34, 35, 36, 40, 41, 42, 43, 44, 51, 52-53, 56,64, 69, 70, 72, 80, 84, 
86,87, 88, 90, 93, 95, 97. 102, 103, 104, 108, 111, sgg., 116, 120, 123, 126, 137, 
138, 139, 141, 153, 164, 166, 181, 183, 202; Cicerone: 17, 24, 28, 29, 30,33, 39,40, 
41, 43, 44, 48, 49, 54, 56, 59, 60,61, 64, 69, 71, 72,73, 79, 101, 102, 105, 106, 110, 
111, 112, 114, 117, 119, 120, 124, 125, 126, 128, 129, 130, 132, 133, 136, 137, 141, 

143, 144, 145, 148, 149, 150, 152, 153, 159, 160, 162, 184, 185, 186, 187, 188, 1S9, 

190, 191, 192, 193, 194, 195, 196, 197, 199, 201, 204, 205, 206, 213, 215, 216, 

227, 228; Varrone: 10-12, 38, 42, 47, 48, 59, 71, 77, 78, 92, 94, 95, 96, 101, 103, 

114, 116, 119, 133, 141, 146, 148, 149, 152, 154-155, 156, 186, 187, 227, 229, 230.. 
[La prima parte di questo scritto forse non è altro che un rimaneggiamento di 
pensieri ciceroniani (de nat. deor. II, 24 sgg.) e varroniani] ; Galilei: 6, 32, 48, 
83. Jelden: 33, 38, 42, 87, 133; Oarcilasso de Vega : 20, 34, 42; Philastrius : 35; 
Gesner : 35 ; Auctor christ. : 40 ; Thomas Aquinas : 40, 223, ; Jesuita : 40 ; Carta- 
rius: 41, 43, 44, 46, 71, 72, 85, 88, 122, 124, 136, 140, 144, 156, 203; Euthynius 
Zingabenus: 42; Mersennius : 42, 50; Copernicus : 43, 51, Seneca: 43, 47, 64, 68, 
78, 120, 137, 187, 196, 198, 204, 206; Vincentius Bellov. : 44 ; Kepler : 46, 47, 43, 
49, 56; Scheiner : 46, 47, 48, 56, 57 ; Sauford : 47, 138; Acosta: 53-54,92; Tubus: 
56; P. Mcxias : 57; Avicenna; 166; Permonchus : 58; Fr. Leo Ven. : 65; Car- 
pentarius : 66; Glycas : 70; Lipsius : 72, 74, 76, 109 ; Heinsius : 110, 202 ; Jo. Leo : 
76; Dausquius: 80 ; A. Pìccolomini : 80: Licetus : 87; Theodorus Gaza : 89; Pa- 
tricius: 57, 78, 81 ; Petr. Aponensis : 48; Hugo Grotius : 15, 202 ; Roger. Baco : 
48; Tycho de Brahe : 50, 78, Jos. Scaliger : 51, 53, 102, 116, 140; Bullinger : 223; 
Boccatius : 89 ; Willibald : 91; Demsterus : 9S; Christoph, a Castro: 116; Ful- 
ler: 122; Fabricius: 122; Budaeus : 123; Caelius Rhodig: 123; Vives : 123, 145; 
Bullin: 167; O. Choul : 181, 214, 227. 

(3) È: importante fissare il valore che il termine di schola ha in Herbert. 
Questi ne parla nel De veritale a pagg. 18, 25, 29, 40, 41, 64, 67, 75, 78, 92, 95, 
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II. 

Alle speranze in una religione razionale fin dal secolo L ; 
decimoquinto dettero forza sempre maggiore i trionfi, che s 
la ragione riportava nel campo della natura, assoggettan- f 
dola al sapere. L'età delle invenzioni e delle scoperte traeva 
le sue origini dai mutamenti avvenuti nella società civile. 
Infatti, gli scopi progressivi e pratici, che tale società si 
proponeva nel campo del lavoro industriale urbano, del 
commercio, della medicina, implicavano a ogni momento la 
formulazione e risoluzione di nuovi problemi. La popola¬ 
zione delle città, sempre in aumento, sempre in agitazione, 
esigeva migliori strumenti di produzione e più rapidi mezzi 
di comunicazione, che costrutto avrebbe cavato questa so¬ 
cietà dall’arte disputativa scolastica delle antiche università? 

Il pensiero poteva soddisfare le richieste della vita soltanto 
per via di ricerche, di calcoli, di scoperte, di esperienze. E 
la stessa nuova società cittadina, che imponeva i nuovi pro¬ 
blemi, possedeva anche i mezzi di risolverli. Infatti, mentre 
1 antico mondo aveva separato la mano che lavora dallo 
spirito che pensa, nella nuova società si veniva costituendo 
la fruttuosa alleanza tra il lavoro industriale e la riflessione 
scientifica. Questa unione del lavoro con lo spi¬ 
rito ricercatore, attuatasi in seno ad una libera 
società cittadina,diede nascimento all’etàdel- 
l 'autonomia e signoria della ragione. Compar- 


10o, 109, 110, 116, 118, 122, 127, 131, 136, 138, 141, 144, 147, 156, 164, 166, 16S 
sgg., 193, 197, 198, 201, 203, 205, 206, 208, 211, 225, 229, 230, 232, 238 248’ 

249, 254, 255, 257, 259, 261, 262, 263, 268, 270, 271, 282, 305, 311. Talvolta invece 
di scheda si ha autores. S’accorda con la schola nelle teorie sul macrocosmo e 
microcosmo p. 116, sugli humores p. 110, sui singoli sensus extemi p. 168 sgg 
sulla distribuzione degli esseri p. 141. Inoltre accoglie i seguenti concetti scolastici 
facultates p. 40, 41, 197 sgg., conditiones p.29, obiectum p. 25, dilferentia (facultas) 
p. 40, analogia p. 201, principium individuat. p. 198, conformitas (conscientiae) 
p. 138. Principali punti di differenza: nominalismus p. 164 , tabula rasa p 68 
Ut, 148, discursus p. 64, 68, 75, 78, 95, 131, 193, 197 sg„ 201 sgg Dimostra i 
rapporti di Aristotele con la scuola a pagg. 127, 197 , 204 . 


1 nuova 
clen za 
ella 11 a - 
ra. 
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vero strumenti ausiliari per la scienza sperimentatrice e 
misuratrice, s’ebbero invenzioni che aiutarono il lavoro a 
soggiogar la natura, come il compasso, la polvere pirica, 
la stampa, la tecnica progredita del vetro. Ben tosto queste 
invenzioni dettero tali risultati, da causare uno straordinario 
aumento del potere dell’uomo sulla natura. In questo pro¬ 
cesso le idee degli antichi s’intrecciavano continuamente 
con lo spirito costruttivo dei tempi nuovi. Quando nel 
corso di pochi anni, dal memorabile 12 ottobre 1492 
al 1522, si furono susseguite in serie ininterrotta la sco¬ 
perta deH’America, quella della via marittima per le Indie 
orientali, quella dell'Oceano Pacifico, e la prima circum¬ 
navigazione della terra, la ragione umana aveva ormai as¬ 
soggettato a sè il globo terrestre, e poteva cominciare a 
edificarvi sopra. Mentre così rimaneva definitivamente as¬ 
sodata la forma sferica della terra, si apriva un orizzonte 
astronomico immenso ;eCopernico, prendendo le mosse 
dall’ipotesi già prima di lui formulata circa l’inclinazione 
dell'asse, perveniva a stabilire in modo definitivo la più 
grande ipotesi del mondo antico. 1 bisogni della naviga¬ 
zione attrassero attenzione e mezzi verso le ricerche astro¬ 
nomiche. Notizie oscure e non ben capite intorno all’ipo¬ 
tesi eliocentrica guidarono Copernico a dare alla conoscenza 
del mondo l’incremento maggiore, eh’essa avesse mai avuto ; 
e proprio nello stesso momento, in cui Lutero invecchiando 
s’avviluppava tra simboli di fede, si operava nella mente 
di un canonico cattolico la più importante conquista 
scientifica dell’umanità. Quindi Keplero e Galilei continua¬ 
rono a svelare l’universo mediante il pensiero calcolatore. 
E sotto l’influenza degli stessi bisogni della nuova so¬ 
cietà borghese fu mosso infine il primo passo decisivo 
sulla via di sottoporre i complessi fenomeni dell’universo 
a quella effettiva analisi, che ne dovea rivelare le semplici 
leggi. 

Questo passo fu fatto dal Galilei con Io stabilire le 
leggi del movimento. Il lavoro degli opifici urbani, i pro¬ 
blemi sorti dall’invenzione della polvere da sparo e dalla 
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tecnica delle fortificazioni, i bisogni della navigazione re¬ 
lativamente ad apertura di canali, a costruzione e armamento 
di navi, avevano fatto della meccanica la scienza preferita 
del tempo. Specialmente in Italia, nei Paesi Bassi e in In¬ 
ghilterra, questi bisogni erano assai vivaci, e provocarono 
la ripresa e continuazione degli studi di statica degli antichi 
e le prime ricerche nel nuovo campo della dinamica, spe¬ 
cialmente per opera di Leonardo, del Benedetti e dell’U- 
baldi. Venne poi il Galilei. Per opera di lui, alla descrizione 
e allo studio della forma della natura, durati più di due 
millenni e giunti ormai a conclusione col quadro dell'uni¬ 
verso tracciato da Copernico, succede lo stadio dell’effettiva 
analisi della natura. Questa era stata già avviata da 
Copernico, Bacone, Keplero. Bacone ne aveva dato la 
formula col suo dissecare naturam, il suo concetto più 
profondo. Keplero era stato guidato nelle sue ricerche 
dal principio dell’armonia dell’universo, la cui bellezza è 
manifestazione di leggi rivolte ad un fine, e consistenti nel , 
numero e nella misura. Per lui, Dio è legato alle leggi della 
geometria. La prima proprietà della sostanza è la quantità; 
e solo in quanto le determinazioni qualitative possono 
ridursi a quantità, si può avere una conoscenza : * ut oculus 
ad colores, auris ad sonos, ita mens hominis non ad quaevis 
sed ad quanta intelligenda condita est’. La nostra cono¬ 
scenza si misura dal suo accostarsi alle nudae quantitates. 

In tal modo era stabilito il principio metodico della 
moderna scienza della natura, secondo il quale una 
conoscenza esatta della natura è possibile solo in quanto 
i fenomeni possono mettersi per così dire sullo stesso piano 
e divenir così confrontabili; e quindi solo mercè la scienza 
naturale matematica. Tali tesi vengono sviluppate dalGa- Il Galilei, 
li lei. Questi ritiene la filosofia come un libro uscito dalla 
fantasia dell’uomo, allo stesso modo deli’Iliade e delI’O/-- 
lando Furioso; invece stima veramente il libro di filosofia 
esser quello della natura che perpetuamente ci sta aperto 
innanzi agli occhi, scritto in caratteri diversi da quelli del 
nostro alfabeto, che sono ‘Triangoli, Quadrati, Cerchi, 



O. Dilthey, V analisi dell'uomo e V intuizione della natura II. 
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Sfere, Coni, Piramidi e altre figure matematiche’ 0). In- 
somma, questo libro può leggersi soltanto con l’aiuto della 
matematica < 1 2 >; e per giustificare questo concetto sull’im¬ 
portanza della matematica nella filosofia si cita Platone < 3 >. 
Fedele al principio di « misurar tutto ciò eh’è misurabile 
e tentar di render misurabile ciò che ancora non è », il Galilei 
imprende a ricostruir la natura, appoggiandosi sulla compa¬ 
rabilità e commensurabilità dello spazio, del tempo, del 
movimento; e l’aver egli scoperto l’uniformità dei processi 
di moto gli permise di assolvere quel compito. In questo suo 
procedimento, il punto di partenza decisivo gli fu dato da due 
leggi, ch'egli aveva ricavate per via d’astrazione dai fenomeni 
reali del movimento, e che gli permisero ormai di applicare la 
matematica ai problemi dinamici; e cioè: 1. ogni forza 
semplice ha per effetto un movimento in linea retta, sicché 
ogni movimento curvilineo è la risultante del concorrere 
di più forze (bisogna tuttavia osservare che il movimento 
circolare è considerato ancora come semplice e naturale) ; 2. 
come un corpo in riposo tende a conservare lo stato di 
quiete, così un corpo in movimento tende a conservare 
il movimento stesso in linea retta e con velocità uni¬ 
forme, e questa tendenza può venir annullata solo dall’a¬ 
zione di una forza esterna. — Come è dimostrato dal 
primo dei due principi, il Galilei per la prima volta sotto¬ 
poneva la recalcitrante complessità della natura ad una vera 
analisi delle sue forze componenti, e a un 
tempo subordinava sempre le esperienze agli uni¬ 
versalissimi rapporti logico-matematici esistenti 
nel pensiero. Infatti egli fu sostenitore dell’a priori, me¬ 
diante il quale le esperienze vengono costruite. Da 
tutta questa teoria < 4 > risultava conosciuta la soggettività 
delle qualità sensibili, in quanto non sono necessarie alla 


(1) Galilei, Opere, ed. Alberi VII 355. 

(2) Opere, XI 21. 

(3) Opere, XIII 93. 

(4) Per più precise notizie posso rinviare provvisoriamente all’eccellente stu¬ 
dio del Naiobp, Galilei als Philosoph. nei Piiitos. Monatsheften 1882. 
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ricostruzione matematica della natura. Pertanto le grandi 
scoperte del Copernico, del Keplero e del Galilei, e la 
teoria, che andava con esse di pari passo, intorno alla rico¬ 
struzione della natura mediante gli interni elementi logico¬ 
matematici aprioristici, fornirono definitivamente le basi 
alla consapevolezza sovrana dell’autonomia dell’intelligenza 
umana e del suo potere sulle cose: dottrina questa, che di¬ 
venne convinzione predominante degli spiriti più progrediti. 


III. 

Per tal via la ragione umana acquistò sempre maggior L’etica natu 
ardimento anche di affrontare i problemi più complicati rale ’ 
e difficili, vale a dire quelli che riguardano le norme circa 
la condotta nella vita e circa l’ordinamento della società. 

In prima linea un uomo di mondo inglese e un prete 
francese attribuirono espresso valore aH’autonomia della 
ragione in rapporto alla condotta morale della 
persona singola. Entrambi constatarono tale autono¬ 
mia soprattutto col separare dalla fede religiosa una morale 
autonoma, basata sulla legge di natura, ed entrambi nel 
rappresentare la forza indipendente della natura umana si 
appoggiarono agli antichi, e specialmente a Cicerone e a 
Seneca. 

Ho già accennato ai primi sintomi di morale indipen¬ 
dente, che si fanno sentire nell’antica scuola morale stoico¬ 
umanistica ài Firenze. L’indirizzo verso l’autonomia mo¬ 
rale prosegue in Italia con Giordano Bruno e col Telesio, in 
Francia, come ho già dimostrato, col Montaigne e col Bodin. 

A questo movimento diedero ora espressione popolare 
potentissima Bacone in Inghilterra e lo Charron in Francia. 

Bacone ci presenta questa caratteristica: che il li¬ 
bero impulso di vita e di istruzione, proprio all’uomo Bacone, 
del Rinascimento, si manifesta in una fantasia scientifica, 
che si accinge a stabilire il dominio dell’uomo sulla natura 
intiera mediante il riconoscimento delle leggi che la go- 
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vernano. Ma è una fantasia affatto positiva, è l’immagina¬ 
tiva di una mente piena di cose reali. Movendo da questa 
realtà, Bacone costruisce il suo metodo a modo di una 
macchina gigantesca, che deve sollevare tutto il peso del¬ 
l’esperienza. Sicché in lui il tipo dell’uomo del Rinascimento 
assume un nuovo aspetto; egli è l’uomo, che ha saputo 
conquistare alla sua volontà di vivere, di dominare e di 
costruire, un campo immensamente più vasto col ricono¬ 
scere le forze della natura e signoreggiarle. Egli ritiene che 
il lamento medioevale sulla miserabilità della natura umana 
vada integrato con lo studio delle prerogative di essa; e 
pertanto nel pensiero segnala soprattutto il potere creatore, 
nella volontà la capacità di attuare il benessere generale. 
A poco a poco questi nuovi e potenti impulsi si fanno 
strada attraverso gli affetti guerrieri e religiosi dell’età feu¬ 
dale, e finiscono con l’insignorirsi dell’uomo. Fondandosi 
su questa nuova concezione, Bacone valorizzò anche l’au¬ 
tonomia della forza morale e della scienza etica. 

Anche nei rapporti col mondo morale Bacone assume 
un’attitudine fondamentalmente pratica, dominatrice, utili¬ 
taria nel senso più elevato: e quindi già per questa sola 
circostanza egli è d’accordo con la Stoa romana. Invero da 
quest’antica tradizione egli desume la dottrina di una regola 
suprema, che deve dominare il mondo morale. Si sgombra 
il terreno, per erigervi il suo edifizio morale del nuovo 
stile, separando la vita e la scienza morale dalla teologia 0). 

(1) Il concetto più chiaro di questo atteggiamento di Bacone di fronte alla 
theologia naturalis ci è dato dal de augni. IX p. 596-599 e III p. 185. I prìncipi 
religiosi non sottostanno alla ragione, ma come tali sono saldi in se stessi ; sol¬ 
tanto da essi la ragione può dedurre proposizioni. Bacone assegna alla theologia 
naturalis e al lumen naturale il compito e la capacità di combattere l’ateismo. 
Herbert desume dalla medesima capacità la certezza dell’esistenza di Dio, 
ma si guarda dall'estendere tale dimostrazione anche alla religione cristiana, 
per la cui certezza invece lascia sussistere la revelatio. Del resto Bacone a p. 597 
estende la capacità del lumen naturale solo all’etica, o almeno parla soltanto di 
questa; tuttavia dobbiamo ammetterla anche per la prova dell’esistenza di 
Dio, se, com’egli afferma, la theologia naturalis deve combattere l’ateismo. Quindi 
tutta la differenza sta nel fatto, che Bacone deprime quant’ è possibile il valore 
del lumen naturale a benefizio della revelatio, mentre Herbert non sa far risal¬ 
tare abbastanza il valore dì questo instinctus. 
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Le istituzioni morali sottostanno ad una legge 
di natura. Egli diced); < habere homines etiam ex lu- 
mine et lege naturae notiones nonnullas virtutis, vitii, iusti- 
tiae, iniuriae, boni, mali id verissimum est, notandum tamen 
lumen naturae duplici significatione accipi In un primo 
significato il lumen naturale coincide con ciò che Herbert 
chiama sensus externi, interni e discursus; nel secondo si¬ 
gnificato corrisponde all’ intellectus o instinctus di Herbert, 
infatti anche Bacone parla di un instinctus internus esistente 
neH’anima umana. La luce interna naturalmente è innata: 
sono le reliquiae pristinae et primitivae puritatis. Herbert 
e Bacone si differenziano in quanto il primo fonda appunto 
sulla luce interna la verità della religione, mentre l’altro 
respinge risolutamente tale concetto. Il lumen naturale, 
come sostrato naturale divino, dà origine da un lato alla 
luce interna, l’intellectus o instinctus, che racchiude e pro¬ 
tegge in sè la più alta verità raggiungibile naturalmente, e 
dall’altro lato la luce, da cui nascono le percezioni, l’indu¬ 
zione, la deduzione ecc. Questa legge di natura impartisce 
a ogni uomo una coscienza, che però può oscurarsi. 
Il segno esteriore di tale legge è il consensus. — Tutte 
queste affermazioni derivano dalla tradizione stoica. Inten¬ 
dere e favorire il dominio della legge di natura vuol dire 
concepire la legge medesima psicologicamente, vale a dire ri¬ 
condurla alle forze che operano in essa. E così a poco 
a poco si spiega davanti a Bacone il bel compito, non sol¬ 
tanto di fissare le leggi della vita morale, ma bensì anche 
di trarre proposizioni pratiche circa i mezzi con cui si 
possono subordinare i nostri affetti alla legge di natura. 
Anche qui egli segue le orme della Stoa, e formula pro¬ 
blemi, di cui poi dovranno occuparsi Hobbes e lo Spinoza. 
Per conseguenza comincia anzitutto a studiare a fondo gli 
affetti, giungendo a stabilire il principio, che un affetto 
può venir frenato solo da un altro affetto: tesi questa che 
sarà accolta da Spinoza e da Hume e messa a servizio del 


(1) De augmenl. IX p. 597. 
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loro sistema etico. Bacone considera anche le abitudini, le 
relazioni, l’educazione, le letture ecc., come forze psicolo¬ 
giche atte a promuovere la moralità. E in tutto ciò resta 
realista morale. Il medesimo principio gli consente anche 
di fare il suo progresso principale, consistente nel 
concepire la stessa regola come un nesso psicologico 
di forze. Sicché la civiltà morale secondo lui è determi¬ 
nata dalle forze del mondo morale; e la Iex naturalis si 
manifesta come impulso sociale dell’uomo singolo, ri¬ 
volto al bene della totalità, combattuto però dall’ impulso 
della propria conservazione 0). Ma anche per que¬ 
st’ ultima tesi può dimostrarsi che ha le sue radici nella 
Stoa romana < 2 >: speciale importanza ha a questo riguardo 
il passo di Cicerone, de off. 14, 11 : * principio generi 


(1) De augment. VII p. 434, 1 sgg.; 435, 15. 

(2) Bacone cita teorie stoiche, e in generale scrittori antichi, nei luoghi se¬ 
guenti: VII p. 428: recta ratio Xóyog cpffój; p. 430 Sen. ep. 52, 14; p. 432, 

13 sgg.: Sen. ep. 66, 5; 95, 10; Cic. off. I 3, 7-9 sg; 5, 17; Ili 2, 7; I 43; 

152; II 25, 88 sgg.; p. 437, 18 sgg.: Cic. off. 12, 6; de fin. V 8, 23; de leg. 

I 13, 37 sgg.; flffld. pr. II 45, 139; de off. Ili 33, 116; acad. pr. II 42, 129; p. 

440, 17: Oc. off. I 4, 11; p. 440, 8-9: Varrò ap. Auoust. e/v. D. VII 28, 
p. 444, 10 : Oc. fin. V 13, 37 sgg.; Ili 91, 31; off. Ili 3, 13. Seneca de vita 
beat. 8, 2 sgg.; p. 445, 7: Sen. ep. 85, 18; p. 439: Aristotei.es; p. 439: Dio- 
oenes; p. 445, 3: Plat. Phaedon c. 9 p. 64 A sgg; Sen. ep. 4, 12, 23, 24, 30, 

32, 70, 77, 78, 80, 82, 98, 99, 101, 102 etc. ; p. 446, 7: Cic. off. I 7, 20; p. 447, 

14 ; Hecaton ap. Oc. off. Ili 23, 89 etc. ; p. 452. 4 : Hecaton ap. Sen. de benef. ■ 

II 18, 1 sgg; 21, 4; III 18, 1 sgg; Cic. de off. Ili 15, 63; Sen. ep. 94; p. 453, 
12: Oc. off. Ili 4, 18; p. 456, 17: la nota concezione stoica (come malattia); 
p. 456, 5 : cf. Posid. ap. Oalen. 280 M (Bacone lesse anche Galeno cf. p. 220) ; 
p. 457, 6 sgg.: cf. Oc. off. I 30, 107 sgg; 31, 110 sgg.; 32, 115 sgg.; p. 459, 
5 sgg. : Cic. off. I 34, 122 e 124 . 32, 115; p. 459: Aaisr. riiet.; 461, 13: Seneca 
de ira ; p. 463, 1 sgg.: cf. Oc. off. I 31, 110; p. 464, 12; Arist.; p. 465, 17: 
Arist. Nic. eth.: p. 468, 10 sgg.: cf. Oc. off. I 31, 110 e 114 ; p. 469, 11 sgg. : 
Aristot. ; p. 469, 17 : Plinius paneg. ; p. 470, 15 : Xenophon ; p. 472, 10: giudi¬ 
zio sulla Stoa. 

Libro Vili p. 474, 4: Oc. ad Att. ; p. 474, 15: Pinoaro; p. 467, 7: Oc. 
ad Quint. fratr. ; p. 476, 1: Oc ad Att.; p. 477, 12 sgg.: Livius ; p. 480, li 
sgg.: Oc. de orat. Ili 33, 133 sgg.; p. 481, 7 sg.: Oc. de petit, eons.; p. 510, 
12: Oc. od Att.; p. 516, 20: Q. Ocero; p. 521, 10: Epitteio; p. 531, 6: 
Cic. ad Att. ; p. 538, 9 : Aristoteles. 

Libro III p. 180, 4 : p. e. Oc. off. 1 43, 153; Sen. ep. 89, 5, p. 180, 5: 
Aristot. Nic. eth.; p. 187, 2 sgg.: Omero; p. 189, 1 sgg. : Oc. acad. II 10, 
32; Diog. IX 72; p. 189, 13: ricorda la suddivisione della fisica in Sen. 89, 16; 
p. 198, 10: Oc. dirla. II 46, 97 ; I 19, 36; p. 213, 8: Ps. Plutarch. doxoor., 
p. 214 : Lactantils, Philo, Philostratus, Paracelsus, Telesius, Patricius, 
Venetus; p. 220: Galeno: p. 224: Heron; p. 224: Agricola. 
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animantium omni est a natura tributum, ut se vitam cor- 
pusque tueatur e 12: ‘ eademque natura vi rationis 
hominem conciliat et ad orationis et ad vitae societatem 
iinpellitque, ut hominum coetus et celebrationes et esse 
et a se obiri velit 

Anche la saggezza, cui è dedicato lo scritto famoso Charron. 
dello Charron, sostanzialmente è quella della Stoa. Certe 
antiche erme mostrano una doppia faccia; allo stesso modo 
negli Essays del Montaigne si vede lo scettico, ma se gli 
si volta la testa, ecco apparire lo stoico romano. Charron 
anche in questo rassomiglia al suo più anziano amico. 

Anzi egli mostra ancor più risolutamente il contenuto po¬ 
sitivo della sua saggezza. Chi potesse esprimere ciò che, 
omettendo gli scrittori antichi, congiunge lo Charron nel 
passato col Montaigne, nel futuro col Descartes e special- 
mente col Pascal, vale a dire la vivacità romanza, l’arditezza 
sbrigliata delle passioni e l’audace disprezzo dei lati oscuri 
della vita, l’immensa intelligenza senza profondità, il libero 
tenor di vita personale in mezzo a un ordinamento eccle¬ 
siastico reggimentale; chi potesse rappresentare tutto ciò, 
fisserebbe anche tutto il contrasto che esiste tra i più no¬ 
bili spiriti del mondo romanzo cattolico e il mondo ger¬ 
manico protestante. Lo Charron ci vien descritto come 
uomo dotato di straordinaria vitalità animale; si notava 
che dal suo volto traspariva una continua giovialità, 
irradiantesi in ogni parte; la sua voce e i suoi gesti ave¬ 
vano l’irrequietezza del Mezzogiorno. Dopo aver tentato 
di diventar dottore in leggi per applicarsi poi all’avvocatura, 
si tediò di questi studi e si dedicò alla teologia, acquistan¬ 
dosi a Parigi grande fama come predicatore, tanto che 
anche la Corte lo udiva volentieri. Poi, dopo sedici o di- 
ciott’anni di attività, preso da desiderio di solitudine, de¬ 
cise di entrare nell’ordine dei Cistercensi, ma ne fu im¬ 
pedito dalla sua età troppo avanzata. Lasciò allora Parigi ; 
e da questo momento data il suo incontro col Montaigne, 
col quale strinse l’amicizia più intima. Si mise ora a scri¬ 
vere la sua opera. In questa si sente la conoscenza della 
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vita, che ha il Neolatino e il prete. Parla ndo della forza 
dell’abitudine e del tempo, dice a un certo punto: «I 
galeotti piangono, quando entrano per la prima volta in 
una galera; ma dopo tre mesi cantano». 

Il migliore e più utile sistema, così comincia la sua 
opera, ma tuttavia quello che meno si segue, è quello di 
studiar se stessi e di conoscer se stessi. Questo è per 
lui il fondamento della sapienza. Quindi egli non vuol 
apprender niente dai libri, ma soltanto da se stesso: tut¬ 
tavia la conoscenza di sè consiste principalmente nel noto- 
mizzare la vita dell’anima, e quindi non oltrepassa ciò 
ch’era allora consueto. L’ampia descrizione delle passioni 
corrisponde alla tradizione stoica ed ecclesiastica. Ma Io 
Charron diventa proprio lui, quando prende a parlare delle 
proprietà della vita. « Sciocchezza e cecità signoreggiano il 
nostro ingresso nella vita; il mezzo di essa è lavoro fati¬ 
coso, la fine dolore, il tutto errore ». 

Egli ritiene che la vera saggezza per l’uomo consista 
nel riconoscere la propria fragilità morale eia propria 
miserabile situazione. Così soltanto egli si mette in grado di 
ricercare i necessari rimedi, prescritti da quel gran medico 
eh’è la saggezza (II. préface). « Io offro qui un quadro e 
una dottrina intorno alla saggezza, che a qualcuno appari¬ 
ranno forse nuovi e strani, e che nessuno ancora ha dato 
e trattato in questa guisa » (ibid.). 

Ma per quanto tutta questa disciplina sia pretesca, tut¬ 
tavia il gran medico, la saggezza, non è la Chiesa. Dopo¬ 
ché il paziente ha riconosciuto le passioni e se ne è liberato, 
pervenendo così a uno stato di piena ed universale libertà, 
egli riceve regole generali di saggezza dalla natura stessa 
(Il c. 3 initio). Liberazione dagli errori e dalle manchevo¬ 
lezze del mondo e dalle passioni: ecco ciò che proclama 
il capitolo introduttivo. 

In un passo, che poi nelle successive edizioni scom¬ 
parve, lo Charron si esprime sulla indipendenza della 
morale dalla religione e dalla Chiesa con parole, 
che avrebbe potuto scrivere un Marco Aurelio. « Bisogna 
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esser onesti, perchè la natura e la ragione Io vogliono, e 

10 esige l’ordine generale del mondo, di cui l’individuo è 
una parte. Bisogna esser onesti, avvenga che può ». La 
prima cosa è la moralità: la religione non è che integra¬ 
mento e compimento. Non è la religione che dà origine 
alla moralità « che è nata con l’uomo e nell’ uomo, e fu 
immessa nell'uomo dalla natura». 

Può liberare l’uomo dalle passioni anzitutto 
una certa ottusità d’animo; oppure, se le passioni son di 
forza diversa, la più debole può esser superata dalla più 
forte; o anche si può ricorrere all’artificio di sottrarsi e 
nascondersi ai casi delia vita. Ma il mezzo migliore è dato 
daH’animo saldo, che combatte con le vicende della vita. 
La libertà dell'anima poi vien favorita da uno spirito volto 
a portar esame e ricerca su tutte le cose (Iib. 2 cap. 2 
num. 2 p. 324). Così si manifesta la natura ragionatrice 
dell uomo ed ecco che a questo punto presentiamo già 

11 Descartes. La libertà viene poi promossa anche dall'au¬ 
dace e spassionata sospensione del giudizio, e finalmente 
da quello spirito di universalità, con cui il saggio consi¬ 
dera il cosmo, sentendosi come Socrate cittadino del mondo 
e abbracciando nella propria simpatia tutto il genere umano. 
Ed ora un motto schiettamente romanzo e pretesco (ibid. 
num. 13 p. 349). — « E finalmente ognuno deve saper scin¬ 
dere se stesso nelle sue funzioni pubbliche. Infatti, ciascuno 
di noi esercita due uffici e consta di due persone, una 
esterna, I altra essenzialmente interna. Occorre saper sepa¬ 
rare le due parti. L’uomo abile rappresenterà bene la sua 
parte e non lascerà che altri si burli della sciocchezza, del¬ 
l’insensatezza eh’è in lui. Occorre servirsi del mondo così 
com esso ci si presenta, ma intanto riguardarlo come qual¬ 
che cosa di estraneo ». In tal guisa Charron prepara 
l’alunno della saggezza a riceverne le regole. 

Ed ora ecco apparire il concetto fondamentale del suo 
scritto. E la saggezza stoica coi colori e gli abiti d’un 
Francese del secolo decimosettimo. Lo Charron designa 
la vera saggezza con un’antica parola francese, che indica 
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l’uomo sincero e bravo, e che era stata già usata dal Frois- 
sart per esprimere il proprio ideale della vita: vale a dire 
preud’homie o prud’homie (libro 5 cap. 2 num. 4 p. 353). 
La vera prud’homie è virile e nobile, sorridente e lieta, 
sempre uguale a se stessa e costante; cammina con passo 
fermo e altiero, non deviando mai, non guardando mai ai 
lati, nè indietro, e non muta il proprio passo nè il proprio 
contegno col mutare dei venti, dei tempi e delle circostanze. 
Anche Seneca dice lo stesso nell’ep. 7 (59) Ep. mor. 1. VI 
(Haase III p. 129): ‘Sapiens pìenus est gaudio, hilaris et 
placidus, inconcussus. Si nunquam maestus es, nulla spes 
animum tuum futuri expectatione sollicitat, si per dies nocte- 
sque par et aequalis animi tenor erecti et placentis tibi est, 
pervenisti ad humani boni summam '. * Gaudium hoc non 
nascitur nisi ex virtutum conscientia. Non potest gaudere, 
nisi fortis, nisi iustus, nisi temperans ’. Cf. de vita beata c. 4. 

L’impulso alla prud’homie è dato dalla natura, che 
fa obbligo ad ogni uomo di conformarsi a lei e seguir le 
sue regole. Essa è la nostra padrona, che ci prescrive 
di attenerci alla saggezza. Esiste per ogni uomo l’obbligo 
naturale, interno ed universale, di esser bravo, retto ed in¬ 
tegro, seguendo così l’intento del suo Creatore. L’uomo 
non può cercare altra causa, obbligo o forza per la sua 
prud’ homie, e mai ne può avere altra più equa, potente e 
antica di questa, eh’ è antica quanto l’uomo, essendo in lui 
innata. Ogni uomo deve voler esser bravo, perchè è uomo; 
e chi non si cura d’esser tale è un mostro, rinnega se 
stesso. La prud’homie deve sorgere in lui da lui stesso, 
cioè da quell’impulso interiore, che Dio ha immesso in lui, 
non da una forza esterna e a lui estranea (p. 354). L’uomo 
vuol avere in buono stato tutti i suoi averi, la sua testa, i 
suoi occhi, il suo giudizio, la sua memoria, le sue scarpe : 
come non dovrebbe voler avere in buono stato anche la 
sua volontà e la sua coscienza? (p. 355). Tutto ciò s’ac¬ 
corda perfettamente con Cic. de finibus 1. V c. 12. 

E a questo punto lo Charron nota in maniera speciale, 
che l’osservanza delle sole norme esteriori conduce a una 







L'ANALISI DELL’ UOMO E L'INTUIZIONE DELLA NATURA 27 


prud’homie soltanto esteriore e inutile. « Invece perii mio 
saggio io voglio una prud’homie sostanziale e invincibile, 
che abbia fermezza in se stessa e attinta in sè, e che sia 
così inestirpabile e inseparabile come l’umanità dall’uomo » 
(p. 355). Questo stato di cose poi deriva dalla raison 
universelle, che la natura ha immesso in noi (« équité 
et raison universelle »). La ragione universale è in noi legge 
di esistenza e luce; sicché si può anche considerare come 
legge di natura l’impulso che ci spinge a vivere coinè 
hommes de bien <*L 

« Perciò la dottrina dice a ogni saggio : viver bene vuol 
dire vivere secundum naturam; il sommo bene consiste 
nell’esser d’accordo con se stessi » (1. Il c. 3 num. 7 p. 359). 
In appoggio di questa formula è citato Seneca. « La natura 
è per ciascuno di noi signora sufficiente e mite, che regola 
tutto, se noi ascoltiamo essa soltanto ». — Preti e filosofi 
stoici a un tempo proclamano questo vangelo della natura: 
— « Per viver contenti e felici, non occorre esser sapienti, 
nè cortigiani, nè avere un’altra qualsiasi posizione eminente. 
Tutto è vanità, ciò che oltrepassa il comune e il naturale » < 1 2 ). 

Tutto è in via. Ma fra il 1600 e il 1625 si svolse un 
periodo fruttuoso, nel quale la dottrina morale stoico-ro¬ 
mana fu messa a partito da parecchi grandi scrittori, sotto 
aspetti affatto diversi, allo scopo di costruire un sistema 
naturale, che si atteneva tuttavia agli antichi, e che nel 
fissare gli elementi o impulsi innati in noi non risentiva 
ancora l’influenza impetuosa della scienza della natura, del 
bisogno di ricostruire la realtà esteriore. Nel 1601 si ha Io 
scritto di Charron, dal 1605 al 1620 le opere di Bacone, 
nel 1624 il de veritate di Herbert, nel 1625 l’opera capitale 
diUgoGrozio: tutte queste opere stanno ad indi¬ 
care che il mondo morale è concepito e rap¬ 
presentato come autonomo. 

(1) Charron, Sapesse II c. 7. 

(2) Questo collegamento teleologico delle parti in un complesse attuante il suo 
scopo, e che è poi natura, ratio naturae, lex naturae, costituisce il punto più ori¬ 
ginale e profondo della dottrina stoica. Cf. Zeller p. 209 sgg. 
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'del‘riordina* L ’ a,tro grande P robIema riguardava l’ordinamento della 
mento della socie * a europea. Gli affiliati al Bundschuh, una delle società 
società. segrete di contadini, che prepararono la rivoluzione del 
1524 e 1525, avevano un caratteristico segno di riconosci¬ 
mento. Alla domanda: « Indovinate che cos’è? » risponde¬ 
vano: « Non possiamo salvarci la vita dal prete e dal 
nobile ». 

Questo era appunto il problema della nuova società 
borghese. La riflessione scientifica non si era affatto occu¬ 
pata dei rapporti signorili e delle forme di lavoro vigenti 
nel Medio Evo tanto nell’agricoltura quanto nell’artigianato ; 
e tali rapporti venivano considerati come immutabili. E ora 
1 aumento rapidissimo di popolazione, che si verificava 
nelle città, esigeva che si migliorassero i mezzi di produ¬ 
zione e si trovassero nuovi sbocchi. Precisamente nel pe¬ 
riodo immediatamente anteriore alla Riforma la questione 
sociale s’era considerevolmente inasprita a causa della 
svalutazione del denaro, della formazione di grandi società 
mercantili, dell’ importazione di nuove merci di lusso. Lutero 
così caratterizza la pressione esercitata dai signori feudali: 
— « E anche se il campo d’un contadino producesse tanti 
talleri quante spighe, non farebbe che aumentare le pretese 
del signore ». Ed ecco l’impressione che in lui produceva 
l’intiero ordine sociale del tempo : — « Se si osserva la 
nostra età in tutti i suoi ceti, essa ci appare nient’altro che 
una grande e ampia stalla di matricolati ladroni ». Lo stesso 
giudizio sfavorevole, che Lutero porta sulle condizioni sociali 
della Germania, è espresso su quelle dell’Inghilterra nella 
Utopia di Tommaso Moro, una delle più importanti fonti 
della storia sociale che s’abbiano. E vale a farci capire l’in¬ 
tiera situazione appunto il fatto che già nel 1516, pochi- 
anni prima del sorgere delle fantasie religiose spiritualiste, 
sia stato possibile che il profondo sentimento dell’ insoste- 
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nibilità delle condizioni sociali facesse nascere un’utopia fi¬ 
losofica a tendenza socialista. Tuttavia essa conteneva anche 
proposte utilissime. E così pure molte delle rivendicazioni 
contenute nei manifesti dei contadini dovevano esser più 
tardi soddisfatte, come l’abolizione della servitù della gleba 
e degli oppressivi oneri feudali, il miglioramento dell’am- 
ministrazione giudiziaria, il sistema urbano d’imposte e di 
beneficenza pubblica, la limitazione delle grandi società 
mercantili. 

Senonchè appunto in questo campo doveva apparir 
manifesto come i principi della Bibbia fossero insufficienti 
a guidare il riordinamento della società. 

Le massime del nuovo Vangelo erano suscettibili di 
svariate interpretazioni ; e infatti a Wittenberg erano intese 
diversamente da Zurigo, a Norimberga e ad Augusta di¬ 
versamente da Strasburgo. Anzi, nei più grandi centri cit¬ 
tadini le diverse concezioni stavano in campo l’una contro 
l’altra. 11 principio della libertà cristiana e il modello di 
vita sociale offerto dall’età apostolica suscitava le più scon¬ 
finate aspettazioni. Dall’uguaglianza cristiana e dall’amor 
fraterno si deduceva la comunione dei beni, ramiullamento 
dei censi e delle decime. Dalla libertà spirituale e dal diritto 
delle comunità religiose a reggersi da sè si traevano nuovi 
principi politici di gravissime conseguenze; e specialmente 
l’ordinamento delle comunità riformate divenne terreno fa¬ 
vorevolissimo al sorgere di nuovi sentimenti e concetti po¬ 
litici. L’opinione generale, specialmente nei territori rifor¬ 
mati, inclinava verso la libertà politica; l’ordinamento delle 
comunità religiose forniva il modello anche a formazioni 
politiche; ed erano anche destate le forze morali, 
che si richiedono per una vita politica libera. Ma tutto que¬ 
sto non bastava: occorreva integrarlo con un pensiero 
politico, che dal complesso della cultura del tempo ricavasse 
le massime autonome e i fini della vita giuridico-statale. 
Dai princìpi degli scritti biblici si poteva desumere un solo 
ideale logico di vita collettiva, vale a dire un ordinamento 
teocratico fondato suH’amor fraterno e sulla comunità dei 
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beni. Ma tosto apparve la contraddizione tra un ideale si¬ 
mile e le condizioni reali della vita; e quindi non restò 
altro partito che quello di rivolgersi alla filosofia politica. 
E in questo campo divenne guida universale il pensiero 
giuridico e politico dei Romani, e degli autori greci che a 
quello stesso pensiero s’erano informati, come Polibio. 

Come ho già dimostrato, il M a c h i a v e 11 i fu il primo 
neolatino che valorizzò nelle nuove condizioni dei popoli 
moderni il pensiero reggimentale del mondo romano. In 
lui vivevano con impetuosa forza primigenia quel pensiero 
di dominio e quella tecnica politica, che avevano sempre 
signoreggiato questa terra italiana dai tempi dei fondatori 
di Roma fino a quelli dei contemporanei Borgia; e dai suoi 
scritti operava quella fantasia positiva, che calcola i fatti, e 
tratta il corpo politico come un meccanismo, sforzandosi 
di dargli il massimo di energia e di durata con l’uso delle 
forze d'impulso realmente esistenti. La sovranità della tec¬ 
nica politica condotta dall’ intelligenza mondana era già una 
realtà negli Stati italiani: gli scritti del Machiavelli le con¬ 
ferirono valore anche nella teoria, e la ragione di Stato 
dell’età seguente, specialmente come si manifestò nelle mo¬ 
narchie, si rispecchia nelle massime del grande Fiorentino. 
Lo stesso suolo produsse gli stessi frutti, ma in maniera 
meno accentuata, con le opere del Guicciardini, del 
Paruta e del Boterò. Costoro, come il Machiavelli, si 
servirono principalmente della saggezza romana dell’età de¬ 
gli Scipioni allo scopo di dare consapevolezza scientifica 
all’arte politica di Firenze e di Venezia, in cui vivevano e 
agivano anch’essi. c notevole che poi furono invece due 
scrittori settentrionali, però nutriti e pervasi di dottrina 
stoica romana, quelli che dettero forma più sistematica e 
didattica a questo genuino principio romano della ragion 
di Stato. Lo S c i o p p i u s nel suo scritto sul metodo della po¬ 
litica (Paedia Politices, edito nel 1613 da Conring), senza 
fare neppure una volta il nome del Machiavelli, ma richia¬ 
mandosi invece, con discreta dose di machiavellismo, ad 
Aristotele e a Tommaso, sostiene che il pensiero e l’azione 
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politica devono aver di mira soltanto l’autarchia e il van¬ 
taggio dello Stato ; e per conseguenza le sue argomentazioni 
sostanzialmente sono affatto indipendenti dalla morale, con 
cui hanno un rapporto soltanto mediato. Quindi il pensa¬ 
tore politico — e più tardi lo Spinoza non potè far altro 
che ampliare questa tesi — deve parlare della tirannide e 
delle rivoluzioni solo nel modo stesso, con cui il medico 
tratta della febbre e delle infiammazioni. Iustus Lipsius 
nel suo scritto politico (Politica 1612), molto letto ma di 
mediocre importanza, e da lui con orgoglio straordinario 
dedicato a tutti i principi, nei due primi libri tratta bensì 
delle qualità morali, che deve possedere il principe, ma poi 
dal terzo libro in giù dà un’esposizione delle regole della 
ragion di Stato (prudentia), in cui impartisce al suo prin¬ 
cipe il consiglio di usare un po’ d’inganno, di astuzia e di 
menzogna senza scrupoli morali. « Oli Zenoni mi combat¬ 
teranno ; ebbene, io presto loro volentieri orecchio in altre 
cose, ma come potrei farlo in questa? Mi sembra ch’essi 
non conoscano gli uomini e i tempi. Infatti, tra quali uomini 
noi viviamo ! astuti, maligni, sembrano quasi impastati d’in¬ 
ganno, di dissimulazione, di menzogna ; e gli stessi principi, 
coi quali abbiamo che fare, per lo più appartengono a 
questa categoria » ('). Ma in lui il retore stoico e il com- 
pendiatore prendono la mano allo spirito romano. Invece 
lo scritto di Paolo Sarpi sui princìpi di governo di Vene¬ 
zia (1615) e il testamento del Richelieu (pubblicato nel 1667) 
debbono considerarsi come genuini sviluppi della ragion 
di Stato del Machiavelli, dovuti ad uomini politici attivi e 
di gran genio. Lo scritto del Sarpi < 1 2 > svolge con freddezza 
d’acciaio i principi e la tecnica del governo oligarchico di 
Venezia. E proprio da questo spirito di freddo calcolo ri¬ 
ceve efficacia l’esposizione dei mezzi, che sono i seguenti : 
concentrare gradualmente il potere nelle mani del Consi- 


(1) Lipsii Politlcorum I. IV c. XIII. 

(2) Opinione del Padre Paolo servita, come debba governarsi la Repubblica 
veneziana per bavere il perpetuo dominio. Quest’opera fu scritta nel 1615, stampata 
nel 1681. 
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glio dei Dieci e del Senato, indebolire il resto della nobiltà 
impoverendola, favorire nei domini veneziani di terraferma 
le fazioni, le confische, i matrimoni di ereditiere con Ve¬ 
neziani, adoperare nei possedimenti esterni pane e bastone. 
Il testamento del Richelieu ci mostra la più elevata 
forma, che poteva assumere il principio della ragion di 
Stato nelle grandi monarchie ereditarie. Un’ insurrezione 
scoppiata contro il Richelieu due anni prima della sua 
morte si proponeva principalmente di restaurare l’antico 
prestigio del clero e della nobiltà. In effetti, questa era 
precisamente la grande direttiva politica del Richelieu : su¬ 
bordinare alla ragion di Stato tutti gl’interessi, anche quelli 
del clero cattolico e della nobiltà. Egli non permise più 
agl interessi e alle dottrine della Chiesa di esercitare alcuna 
influenza sui negozi di Stato. Lo stesso spirito aleggia anche 
nel suo testamento; ma questo ci dà l’istruttivo esempio 
del modo con cui nelle monarchie ereditarie gli eccessi 
machiavellici della ragion di Stato venivano contenuti dalla 
dignità regia e dalla continuità morale della successione 
ereditaria. « Io so bene — dice il testamento — che molti 
scritti politici mettono in dubbio l’obbligo di mantenere 
scrupolosamente i patti convenuti; ma un gran principe 
deve mettere a repentaglio la propria persona e perfino gli 
interessi dello Stato, piuttosto che venir meno alla sua pa¬ 
rola, la qual cosa gli farebbe perdere la reputazione e quindi 
la principal forza di un sovrano » (>). 

Senonchè, molto tempo prima che si determinasse 
questa transizione dal pensiero neolatino della ragion di 
Stato, instaurato dal Machiavelli, al pensiero politico delle 
grandi monarchie, gli avvenimenti di Francia, che dalla 
metà del secolo decimosesto in poi attrassero a sè l’atten¬ 
zione di tutta Europa con la dittatura dei Guisa, le perse¬ 
cuzioni dei protestanti, la politica di Caterina de’ Medici 
e l’andamento della guerra civile dopo il 1562, avevano 
dato origine ad un secondo grande progresso della 


(1) Test, polii. 2’ pari. c. 6. 
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scienza politica. Anzi, appunto durante queste lotte la 
politica machiavellica della ragion di Stato, seguita da Ca¬ 
terina dei Medici, si misurò ostilmente con questo nuovo 
svolgimento della scienza politica. L’uno e l’altro di questi 
indirizzi politici si avvalevano delle idee tramandate dalla 
letteratura filosofica e giuridica dei Greci e dei Romani. 

Prima di questo periodo, gli scritti politici dei protestanti 
avevano difeso il diritto del principe anche sugli affari re¬ 
ligiosi e l’origine divina del potere principesco: ma la notte 
di S. Bartolommeo, 24 agosto 1572, originò in questo campo 
un mutamento profondo. Da questo momento in poi 
gli scrittori protestanti si volsero ad esaminare i rapporti 
tra il diritto dei principi e quello dei sudditi, i limiti del 
potere principesco e il diritto dei sudditi alla resistenza ar¬ 
mata, anzi perfino al regicidio. 

Francesco Hotomanus nacque a Parigi nel 1524. Era Hotomanus. 
coetaneo e degno collaboratore dei due grandi giuristi di 
questo periodo, del Cujacius e del Donellus; e fu a Bour- 
ges successore del primo, amico e compagno di lavoro 
del secondo. La notte di S. Bartolommeo lo scacciò dalla 
Francia, e fece di lui un avversario della monarchia asso¬ 
luta; e dalla sua dimora di Basilea, col libro ‘ De iure 
regni Galliae libri tres ’ (Bas. 1585) cercò di dimostrare che 
storicamente il diritto pubblico giuridicamente valido in 
Francia era la limitazione dell’autorità monarchica mercè 
1 intervento del popolo e degli Stati. Egli ritiene che la 
monarchia francese sia stata in origine elettiva. 11 diritto 
pubblico francese esclude le donne dalla dignità regia. La 
posizione, che gli Stati generali hanno nel diritto pubblico, 
dà loro la funzione di decidere tra monarchia e popolo. 

In tal modo nella lotta contro la regalità delia notte di 
S. Bartolommeo la resistenza ugonotta veniva giustificata 
mediante i supremi princìpi del diritto pubblico: e si av¬ 
viava così un progresso nel diritto pubblico moderno, che 
fu d’importanza decisiva per tutta quest’età. Questo passo Languet. 
fu fatto da Uberto Languet nel suo scritto ‘ Vindiciae 
contra tyrannos ’, 1559, nel quale è messo a partito il con- 

O. Dilthey, L'analisi de ir uomo e V intuizione della natura li. 3 
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cetto greco-romano del contratto statale per giustificare il 
diritto alla resistenza nel caso che il monarca offenda le 
leggi divine od opprima il popolo. Tale teoria fino alla 
rivoluzione francese doveva poi servir di fondamento a 
tutte le costruzioni giuridico-politiche volte a riordinare 
gli Stati moderni. E anch’essa era creazione dell’antichità. 
Era nata nell’età dell’ illuminismo greco, in mezzo a quella 
condizione di violenza e per così dire di rivoluzione per¬ 
manente, che rovinò le città greche nel periodo della guerra 
peloponnesiaca. L’esposizione classica di tale teoria era stata 
data nella principale opera politica di Platone. Questi, se¬ 
condo il suo metodo consueto, aveva riassunto sistemati¬ 
camente tutto ciò che intorno all’argomento era stato scritto 
prima di lui, e aveva messo questo materiale a fondamento 
della propria discussione. Il diritto naturale di Platone 
prende le mosse dal considerare come stato di natura la 
vita senza leggi di individui in lotta l’uno contro l’altro, 
e fa sorgere l’ordine legale dello Stato mercè un patto. 
Questa medesima dottrina sul contratto politico costituì il 
mezzo cui nel periodo culminante del Medio Evo si ricor¬ 
reva per giustificare le origini dello Stato, come si vede in 
Marsilio di Padova, neH'Occam e in Niccolò da Cusalan¬ 
che nei secoli successivi rimase elemento essenziale e in¬ 
crollabile di tutta la teoria del diritto naturale intorno allo 
Stato ; e quindi anche nei secoli decimosesto e decimoset- 
timo fu seguita da giuristi, politici, teologi e filosofi 0). 
Ma il movimento protestante fece fare in questo campo uno 
straordinario progresso, in quanto esso si avvalse di tali 
teorie per tentar di risolvere in senso democratico i grandi 
problemi di diritto pubblico ancor sospesi, e per motivare 
il diritto alla resistenza. Questi scrittori dedussero dalla 


(1) L’elaborazione medioevale di tale teoria e il trapasso di essa dai Medio 
Evo ai secoli 16° e 17° sono stati esposti per la prima volta nella classica opera 
di Otto Oieacxe sulle teorie dell’antichità e del Medio Evo intorno allo Stato e 
alla corporazione (1881), e cosi pure nello Althusius del medesimo autore. Sui 
passaggi intermedi, che dal diritto naturale e dalla teoria del contratto elaborata 
dai Sofisti condussero alle dottrine medioevali, mi propongo di parlare in altro 
luogo. 
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teoria contrattuale la sovranità popolare: giacché era im¬ 
possibile che la collettività, nell’atto di insediare per effetto 
di un accordo e a norma di ragione un dominatore, avesse 
inteso spogliarsi totalmente della propria ' sovranità. Anzi 
secondo l’Althusius i diritti sovrani costituiscono l’anima 
intrasmissibile del corpo sociale. Questa scuola politica trae 
già illazioni storiche dallo svolgimento del diritto nei sin¬ 
goli Stati. Anche quel metodo geometrico, che diverrà poi 
così caratteristico nel diritto naturale di Hobbes e Spinoza, 
è rivendicato come proprio dal Languet, che vuol proce¬ 
dere appunto secondo il metodo geometrico, che muove 
dal punto alla linea, da questa alla superficie, dalla super¬ 
ficie al corpo. Anche lo scrittore protestante tedesco Hen- 
ning nello scritto De lege naturae methodus apodictica 
(1562) chiede che s’applichi al diritto naturale il metodo 
delle scienze matematiche: senonchè l’uso ch’egli fa di tal 
metodo è ancora sommamente imperfetto. 

La teoria del diritto alla resistenza veniva integrata 
dall’elaborazione dell’altra teoria intorno alla tolleranza, 
cui ha diritto qualsiasi religione. Già Tommaso Moro aveva 
rivendicato la tolleranza, e nella sua isola ideale svariate 
confessioni religiose vivevano pacificamente l’una accanto al¬ 
l’altra. Questo principio fu proclamato dappertutto dalle sette 
protestanti ; e in seguito fu ampiamente motivato nei Paesi 
Bassi dal Coornhert. E appunto nei Paesi Bassi, dove con¬ 
vivevano numerose sette, esso conseguì per la prima volta va¬ 
lore di legge dello Stato. Anche questo principio ebbe la 
sua motivazione teoretica soltanto nelle teorie del contratto 
statale e del diritto di natura, secondo cui la libertà di 
coscienza è un diritto non cedibile dell’ uomo, che quindi 
non può mai esser posto nelle mani del principe per ef¬ 
fetto del patto di sottomissione. 

Nei contrasti sociali e politici e nelle rivendi¬ 
cazioni di quest’età si contenevano altri impulsi ugual¬ 
mente forti verso la formazione di un diritto naturale di 
valore universale, tutelato dalla funzione giudicante della 
ragione. La nuova società borghese aveva bisogno di prin- 


La tolleranza 
religiosa. 
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cìpi che la giustificassero e le permettessero di svilupparsi ; 
ma non poteva trovarli nei pensieri teocratici del Medio 
Evo. Che se poi il pensiero si rivolgeva all’antichità, e 
specialmente al mondo romano, vedeva sorgere dappertutto 
dei limiti, costituiti dalla schiavitù, dalla costrizione religiosa, 
dal sistema amministrativo imperialista, che il secolo non 
era più disposto a riconoscere. Per conseguenza occorreva 
rielaborare gli antichi concetti giuridici e politici fonda- 
mentali. Già Tommaso Moro pone come fondamento l’ugua¬ 
glianza giuridica di tutti i cittadini. 11 medesimo pensiero 
è manifestato, sotto l’influenza della Stoa, dal La Boétie, 
amico del Montaigne. « La natura ha dato a tutti noi la 
medesima forma, e a tutti noi ha assegnato come abitazione 
la terra intiera, acquartierandoci così nella stessa casa ; non 
può venir in niente a nessuno, ch’essa abbia voluto desti¬ 
nare alcuni di noi alla schiavitù » (*>. Inoltre, le lotte reli¬ 
giose avevano sviluppato la convinzione, che esistono di¬ 
ritti comuni a tutti gli uomini e non cedibili. Infine le 
grandi monarchie esigevano che per il bene collettivo i 
poteri politici venissero concentrati nelle mani dello Stato. 
Questi bisogni, che sboccavano nella richiesta di un sistema 
politico e giuridico consono ai tempi, furono soddisfatti 
in quest’età soltanto da tre grandi opere : la teoria sullo 
Stato del Bodin (1577), la Politica dell’Althus (1603), e il 
Diritto delle genti di Ugo Grozio (1625). 

Bodin. Bodin è il grande teorico della monarchia assoluta in 
quanto questa rispetti la libertà di coscienza e miri al bene 
della totalità. Rappresenta quella politica, che poi fu effet¬ 
tivamente seguita da Enrico IV, dopo la cui uccisione però 
per disgrazia della Francia fu abbandonata. A questa scuola 
veramente filosofica di politici, che erano a un tempo par¬ 
tigiani della regalità, del diritto storico e della libertà di 
coscienza, apparteneva nel campo cattolico anche il cancel¬ 
liere de l’Hòpital, il quale con lo scritto sullo scopo della 
guerra e della pace (1570) nel ben inteso interesse della 


(1) Bol i ih nello scritto De la servllude volontaire. 
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monarchia combattè la feroce politica sanguinaria dei Guisa. 
Altri seguaci cattolici della stessa scuola furono Stefano 
Pasquier, De Pithou, e gli autori della satyre Menippée; e 
tra i protestanti De La-Noue e Duplessis-Mornay. Alla 
tendenza di questi pensatori e scrittori politici, che enun¬ 
ciarono il grande principio cui s’inspirò il governo di 
Enrico IV, si ricollega la formula politica del Bodin, de¬ 
stinata ad avere immensa efficacia. 1 fondamenti universali 
della vita sociale dell’uomo son costituiti dalle leggi divine 
e naturali ; « tutti i principi della terra sono soggetti alle 
leggi divine, e non è in loro potere di operare in opposi¬ 
zione ad esse » : tali fondamenti consistono nella famiglia, 
ordinata autoritariamente secondo il concetto romano, nella 
libertà personale, nella proprietà privata, nella validità delle 
obbligazioni di diritto privato assunte dalla persona. Sicché 
le leggi divine e naturali e i rapporti di diritto privato, vale a 
dire gli elementi sui quali è assiso lo Stato, costituiscono 
anche i limiti del suo potere. In questo senso il Bodin niega 
che si debba obbedire ad un sovrano, che offenda le leggi 
divine, le leggi fondamentali della natura ; e in nome della 
libertà reclama come riforma necessaria la separazione della 
giustizia dal governo. Su queste basi sorge il potere dello 
Stato per via di contratto. Quest’ultimo per il Bodin come 
per tutti gli altri grandi giuristi e politici del tempo è la 
base ovvia e naturale del diritto pubblico <». Questo con¬ 
temporaneo dei grandi romanisti francesi, questo campione 
della monarchia di Enrico IV, fa compiere ora un progresso 
notevole al diritto pubblico, giacché primo tra tutti defi¬ 
nisce il concetto della sovranità, e dando come contrasse¬ 
gni di questa l’unità e la permanente pienezza dei poteri, 
lo sviluppa con logica spietata fin nelle estreme conse¬ 
guenze. Egli respinge qualsiasi divisione del potere statale, 
e quindi ogni collaborazione di altri fattori col sovrano, 
la quale sia giuridicamente stabilita nel diritto pubblico ; 
e combatte come corruzione di tal diritto quel concetto 


(1) Bodimjs, de reputiti a c. 8. 




38 


O. DILTHEY 


AKIlUS. 


delle forme politiche miste, ch’era stato svolto dapprima 
da quel gran pensatore politico ch’era stato Dicearco e poi 
accettato da Polibio e da Cicerone. Dove il potere del 
principe ha dei limiti, in realtà è sovrano il popolo. Quale 
immensa portata avevano le tesi del Bodin, secondo cui 
il principe ha bensì assoluto bisogno di corpi consultivi 
che lo istruiscano circa il bene pubblico, ma non è mai 
legato alle loro decisioni! 0) Egli accetta la massima romana 
secondo cui ‘ princeps legibus solutus est ’, e la sviluppa 
come criterio essenziale della vera sovranità. Ma ora si ma¬ 
nifesta la molteplicità di questo spirito riccamente dotato, 
che concilia la sua costruzione del diritto pubblico con la 
teoria descrittiva aristotelica sulle forme dello Stato, e anzi 
con l’erudizione antiquaria propria del secolo svolge ulte¬ 
riormente la dottrina aristotelica circa la monarchia, l’ari¬ 
stocrazia e il governo popolare. Seguendo le tracce di 
Aristotele, di Teofrasto, di Dicearco, di Galeno, il Bodin 
studia l’influenza che sulla genesi delle costituzioni poli¬ 
tiche esercitano il suolo, l’atmosfera, i dati psicologici: e 
qui come nell’altra grande opera sulle religioni si mostra 
valentissimo nelle ricerche comparative, vero e degno pre¬ 
decessore del Montesquieu. Gli argomenti, coi quali dimostra 
la superiorità della monarchia, derivano dal più profondo 
e genuino senso storico. Soltanto la monarchia può con¬ 
ciliare nello Stato il principio democratico dell’ uguaglianza 
e il principio aristocratico secondo cui i diritti vanno 
commisurati alle funzioni; essa sola può far partecipare 
al governo la popolazione e tuttavia mantenere la neces¬ 
saria unità della medesima; essa sola può a un tempo 
appropriarsi entro certi limiti i vantaggi così dell’aristocra¬ 
zia come della democrazia, -e tuttavia evitare un reale fra¬ 
zionamento del potere. 

11 secondo grande pensatore politico, che segnò la strada 
ai moti imminenti della società europea, fu Giovanni 
A11 h u s. Questi nacque nel 1557 in un villaggio della contea 

(I) De rep. I c.-2; II e. 1 ; c. 5; c. 7 ; VI c. 4. 
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di Witgenstein-Berleburg, fu chiamato nei 1585 all’Uni¬ 
versità di Herborn nell’Assia, ed ivi nel 1603 pubblicò la 
sua Politica methodice digesta. Quest’opera e quella del 
Suarez de legibus, pubblicata sei anni dopo, nel 1609, mi¬ 
sero termine al gran movimento dovuto a quegli scrittori 
riformati e gesuiti che nella questione della sovranità po¬ 
polare s’erano inspirati al diritto di natura. Ma mentre tanto 
il Suarez che il Molina dichiaravano possibile, con o senza 
riserva, la trasmissione della signoria, anche mediante di¬ 
visione, dal popolo al sovrano, l'AIthus, da un lato colle¬ 
gandosi al Bodin e dall’altro combattendolo recisamente, 
affermò come principio universale del diritto pubblico 
l’esclusiva, unitaria e intrasmissibile sovranità popolare. 

Egli fu il primo a proclamare la « maestà » del popolo. 

Su tale teoria del fondamentale potere del popolo più 
tardi il Milton fondò il suo concetto intorno al governo, 
che secondo lui è sempre esercitato per mandato e in nome 
del popolo. Movendo da tali premesse, l’AIthus in ogni 
Stato attribuisce all'Assemblea popolare come indistruttibile 
diritto l’esercizio dei poteri parlamentari. Nello stesso senso 
Milton e Locke considerarono la rappresentanza parlamen¬ 
tare come un vero vicariato fornito di pieni poteri. 

Dei tre grandi scrittori politici, che fiorirono nel pe¬ 
riodo di cui ci occupiamo, quello che esercitò maggiore 
influenza fu Hugo de Groot. Con lui assunse espres- Orozio. 
sione classica la tendenza del tempo a fissare concetti giu- 
ridico-politici di valore universale, coi quali potesse riordi¬ 
narsi la società. Nei tre primi decenni del secolo decimo- 
settimo apparve una serie di opere, rivolte tutte a dare 
costituzione autonoma e fondamento filosofico al mondo 
morale e giuridico-politico; ma alcuni dei più importanti 
pensatori che parteciparono a tale movimento, e tra gli 
altri anche il Grozio, si attennero prevalentemente alle teo¬ 
rie stoico-romane, costruendo coi materiali di esse il sistema 
naturale del mondo morale. Nel 1601 comparve lo scritto 
dello Charron De la sagesse, che, come ho dimostrato, se¬ 
guiva di preferenza appunto i concetti stoici. Seguirono 
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dal 1605 al 1620 gli scritti di Bacone, che nelle loro parti 
morali-politiche risentono fortemente l’influenza del pen¬ 
siero stoico e romano. Nel 1624 uscì l’opera di Herbert 
di Cherbury, De ventate, nella quale io ho similmente segna¬ 
lato l’influsso di quella poderosa corrente. E infine nel 1625 
s’ebbe la grande opera giuridico-politica di Ugo Grozio. 
Orbene, tutte queste opere tentano di dare al mondo mo¬ 
rale una costituzione autonoma. Soltanto più tardi, dal 
quarto decennio del secolo in poi, sotto l’influenza del Ga¬ 
lilei e del Descartes, si operò quell’evoluzione della scienza 
naturale, nel corso della quale anche il sistema naturale 
del mondo morale venne coordinato alla conoscenza ormai 
vastissima della natura. Anche i concetti intorno alle ten¬ 
denze innate alla natura umana, sui quali dietro l’esempio 
della Stoa si era fin allora basato il sistema naturale del 
mondo morale, assunsero ormai un aspetto, che li confor¬ 
mava ai concetti fondamentali della scienza naturale. 

Ugo de Groot nacque a Delft il 10 aprile del 1583. 
Egli appartiene alla grande età delPumanismo olandese; e 
si valse della sua erudizione universale per fondare il nuovo 
ordinamento della società sulla ragione, indipendentemente 
dalla religione, e per mitigare e possibilmente terminare 
la lotta delle confessioni. A tale scopo enucleò una giuri¬ 
sprudenza universale, un diritto naturale, un diritto delle 
genti. Le sue opere teologiche mirano a superare i con¬ 
trasti confessionali mercè il riconoscimento del vero cristia¬ 
nesimo. Esse abbandonano l’idea del sacrificio, e pongono 
Dio, l’immortalità, la dignità umana, come base di una 
dottrina sulla beatitudine, nella quale risiede il nucleo del 
vero cristianesimo. E così Hugo del Groot vive e si muove 
nell’idea della pace, ed è uno degli uomini più puri, più 
nobili ed efficaci di questo grande secolo decimosettimo, 
un uomo ricco di sapere realissimo e solidissimo, onestis¬ 
simo quanto alle fonti del suo pensiero, sempre rivolto, 
grazie all’indirizzo pratico del suo spirito, verso tutto ciò 
che non urta, che è accettabile, che è moderato. 

Egli prende le mosse dal concetto di una giuri- 
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sprudenza universale. A ciò fu indotto dalla grande 
tendenza della sua età verso un sistema universale di diritto, 
che comprendesse tanto il diritto pubblico quanto il pri¬ 
vato; in maniera speciale deve aver influito su di lui l’Al- 
thusius, del quale poi anche per altri motivi è evidente 
ch’egli tiene conto <>>. Fondandosi su tale giurisprudenza 
universale il De Groot svolge le idee fondamentali del 
diritto internazionale; e così giunge a concetti, che non 
permettono più di essere ulteriormente derivati, e costitui¬ 
scono per così dire gli elementi universalissimi 
della giurisprudenza. «In modo affatto speciale mi è 
riuscito di ricondurre le osservazioni circa le questioni di 
diritto naturale a concetti saldi, che niuno può rinnegare 
senza far violenza a se stesso. Infatti per l’osservatore co¬ 
scienzioso i principi di questo diritto sono altrettanto chiari 
ed evidenti, quanto i fenomeni sensibili, che non possono 
ingannare, semprecchè gli organi sensori sieno sani e non 
manchi tutto il resto » < 1 2 ). 

Pertanto il Grazio stesso c’indica che il metodo, di 
cui egli si avvale, consiste nel dedurre le singole proposi¬ 
zioni di diritto internazionale da concetti universali. Sicché 
fu possibile più tardi a Hobbes e allo Spinoza collegare 
tal metodo con quello della costruzione matematica. Il me¬ 
todo del Grazio è quello della costruzione giuridica. Pertanto 
egli dovette porsi il problema di isolare dal diritto positivo 


(1) Il Grozio I c. 3 combatte con calore l'opinione di coloro, che conside¬ 
rano come fonte di ogni potere statale la sovranità popolare : e sembra che qui 
la sua polemica sia rivolta specialmente contro l’AIthusius. La tesi di quest’ ultimo 
secondo cui i sovrani, e quindi anche i re, sono soltanto administratores conso- 
ciahonis imiversalis, è combattuta dal Grozio nel § 8, 14. In pascolar modo il 
Gr. accetta l'equiparazione tra dominatore e tutore del popolo, sostenuta e svilup¬ 
pata dall’Althusius nelle sue conseguenze giuridiche : naturalmente l’opinione del- 
I Althusius viene assoggettata a quelle correzioni, che son da aspettarsi da parte 
di un fautore dell'assolutismo moderato. Cf. Orotius I c. 3 § 8, li. Altre rela¬ 
zioni tra i due sono state indicate da Otto G.crcke, lohannès Althusius uni die 
tntwicklung der naturrechtlichen Staaistheorien (Breslau 1880), p. 29, 101 , 251 
sgg. Il Grozio stesso, Proleg. § 36 sgg., ha indicato I rapporti che intercedono 
tra lui e coloro che lo avevano preceduto nel campo del diritto intemazionale. 

(2) Or. Proleg. § 39. Cf. Cicero de leg. I 10; Acad. I 40; Sen. Un. 120 
* *gg. ecc. 
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i più importanti e generali concetti giuridici e determinarne 
l’origine e il contenuto. Se anche un tal indirizzo non fosse 
già esistito indipendentemente nel suo spirito, ve lo avrebbe 
condotto il problema del diritto internazionale. Infatti, come 
egli nota espressamente, le disposizioni fondamentali del 
diritto delle genti vanno attinte al diritto di natura 0). 

Il Grazio illustra il medesimo rapporto in una notevole 
ricerca ( 1 2 > intorno alla suddivisione del diritto. Egli prende 
le mosse dalla distinzione, fatta dagli antichi, tra diritto 
naturale e diritto positivo, e stabilisce come caratteri distin¬ 
tivi del diritto naturale l’immutabilità e il consenso di tutti 
i popoli. Il diritto positivo è indicato come arbitrario e 
avente la propria sede nella volontà. L’arbitrario diritto 
umano nasce in una cerchia ristretta dalla volontà del pa¬ 
dre o del padrone, in una cerchia più ampia da quella 
della sovranità civile e in una ancor più vasta dalla vo¬ 
lontà comune, cioè dall’accordo internazionale tra più Stati. 
Quindi ogni diritto, che si allontana dal diritto naturale, è 
fondato sull’accordo, ma questo a sua volta attinge la 
propria forza obbligatoria nel diritto naturale. Sicché « l’ob¬ 
bligatorietà che nasce dalla convenzione è la madre del 
diritto civile » < 3 ). La dipendenza del diritto positivo dal 
naturale è ancor più ampia e profonda. Gli istituti della 
proprietà, dell’obbligazione ecc., si fondano in sostanza su 
rapporti di vita indipendenti dall’arbitrio umano; risulta 
adunque, che l’intiera giurisprudenza contiene in sè con¬ 
cetti o principi invariabili, identici presso tutti i popoli, 
derivanti dalla natura delle cose; e su questi riposa la sicura 
validità dell’ordine giuridico < 4 >. 


(1) I c. 1 § 3 sgg. 

(2) Egli indica come suo compito appunto quello di coordinare sistematica- 
mente in seno al diritto internazionale le massime naturali, cf. Proleg. § 30. Sic¬ 
come tali massime restano sempre identiche, son suscettibili d’esser rappresentate 
in forma scientifica. 

(3) Proleg. § 16. 

(4) 11 Or. indica la generalizzazione, cui tende, con un'immagine, che ri¬ 
corda un passo famoso dello Spinoza. Proleg. § 58: » lo confesso: alla guisa dei 
matematici, che studiano le figure isolate dai corpi, anch' io nel trattare del diritto 
ho distolto l'attenzione da qualsiasi singolo fatto reale ». 
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Pertanto, il problema per Ugo Grazio si concentrava 
nel ritrovare concetti e principi di diritto naturale immuta¬ 
bili, di valore universale, fondati sulla natura delle cose e 
perciò necessari. II carattere di tali concetti e principi è 
da lui indicato con particolare acutezza I c. 1 § 10: — « il 
diiitto natili ale è così invariabile, da non poter esser mutato 
neanche da Dio.... Come Dio non può fare, che due per 
due non diano quattro, così non può neppur fare che ciò 
che è male di sua natura non sia male » 0). 

Ma questi principi sono concetti di vita, non ca¬ 
tegorie di pensiero. Non possono confrontarsi nè con gli 
assiomi logici nè con gli assiomi matematici, essendo anzi 
radicati nel complesso della vita e da questa attingendo la 
loro forza persuasiva. Il Grazio, movendo da questi concetti 
vitali, restaura iJ vero spirito della giurisprudenza romana. 
E tanto nell’età del Grazio come in quella, nella quale 
si formò la scienza romana del diritto civile, il procedimento 
volto a metter basi profonde a quei concetti e principi fu 
derivato dalla Stoa. Giungiamo così al punto, in cui si 
collegano reciprocamente le notiones communes della Stoa 
nel loro vero significato, i concetti vitali del diritto romano, 
e i principi fondamentali di giurisprudenza universale del 
Grazio. 

II xa-aXTjjrxtxóv e l’identità sono un dato, dal quale 
non si può retrocedere: in essi soltanto vi è la garanzia 
della realtà. Questo principio determina il lato formale 
tanto del diritto naturale romano quanto della giurispru¬ 
denza universale groziana. Seneca ep. 117,6: ‘ apud nos 
veritatis argumentum est, aliquid de omnibus videri ’. Ma 
la concezione sostanziale, da cui si debbono prender le 


0) Un pensiero consimile era stalo già manilestato da Gabriele Biel (4- U 95 ) 
SI per impossibile deus non esset, qui est ratio divina, aut ratio illa divina es- 

I„.!r anS \ $i q> ' ÌS agere ' C ° n,ra rectam rationcm angelicam vel humanam 
“ *' ,a ” , aU . q "?' ( 51 qUa esae * - P ecc *ret.... ’ Nel secolo 17» il rinnovato diritto 
naturale diede I bando anche al pensiero medioevale, secondo cui i principi 
sarebbero luogotenenti di Dio e avrebbero ricevuto da Dio in feudo il loro potere 
e i loro diritti. r 
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mosse, è costituita dal rapporto teleologico degli impulsi, 
delle funzioni e degli organi, mediante i quali l'essere vi¬ 
vente provvede alla propria conservazione. Nell'essere vi¬ 
vente, forza, vita, teleologia sono la stessa cosa ; la ragione 
è vita, e la vita è ragione. Le xoivaì ivvcuxi, che sorgono in 
lui, non sono risultato dell’esperienza, giacché la forza vitale 
operante teleologicamente esiste già come soggetto della 
conoscenza prima che l’esperienza entri in azione. Ma non 
sono neppure innate (piuttosto auptpirtoi), anzi debbono 
prima svilupparsi. 

Per fissare i concetti vitali il Grozio, seguendo anche 
in ciò i lavori greco-romani, si avvale di due metodi: 
il diretto, che deduce dalla natura dell’ uomo e della società, 
e l’indirètto, che dei singoli concetti e principi dimostra il 
carattere universale e conforme al diritto di natura col ri¬ 
levarne l’invariabilità e identità presso tutti i popoli o al¬ 
meno presso i popoli civili (*). I concetti giuridici così sta¬ 
biliti hanno valore, secondo il Grozio, indipendentemente 
dal credere che essi derivino da un ordine teleologico 
voluto da Dio. « Anche se Dio non esistesse » i principi 
del diritto naturale avrebbero ugualmente la loro validità 
universale. La chiara enunciazione di questo pensiero è il 
grande progresso, che la teoria giuridica di questo periodo 
effettuò, grazie principalmente all’autorità del Grozio, in 
confronto alla Stoa greco-romana, che si era attenuta al 
vincolo teleologico o metafisico. 

(1) E interessante osservare come il Gr. si sforzi di constatare il consensus di 
concetti giuridici diversi mediante l’interpretazione parzialmente arbitraria della 
tradizione. Cosi nella questione del diritto di guerra privata si appoggia a questa 
affermazione di Cicerone : « non sarebbe certamente permesso di portar la 
spada, se questa non potesse in nessun caso venir adoperata ». Come se da que¬ 
ste parole si potesse inferire che il portar la spada sia permesso non solo nelle 
guerre pubbliche, ma anche per le private! Anche più libera è 1* interpretazione 
di alcune massime cristiane, che sembrano contraddire al diritto di guerra privata, 
cf. I § 3 sgg. II precetto biblico dell’amore del prossimo nello stretto significato 
dei termini è in contrasto con le vedute del Gr.; e questi allora cerca di allargare 
la parola delta Bibbia col sussidio del pensiero antico, secondo cui 1 tam omnibus 
parcere crudelitas est quam nulli ’ ; cf. Seneca de clement. I c. 2. Del resto il 
Gr. era pienamente consapevole di questa sua libertà d’interpretazione, come si 
rileva dal I c. 3 § 4, 3. 
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Il metodo analitico o indiretto è propriamente quello 
della Stoa romana; e infatti il Orozio lo fonda su massime 
di Cicerone e di Seneca. Cicerone dice: — « L’accordo dei 
popoli circa un dato punto è il contrassegno dei diritto 
naturale » W. Il diritto di limitare il consensus all’accordo 
tra tutti gli uomini normali e colti è dal Grazio dimostrato 
mediante l’autorità di Aristotele, Andronico da Rodi e 
Plutarco. 

Secondo il Grazio, il metodo sintetico è più diffi¬ 
cile ad adoperarsi, ma giunge più in fondo ( 1 2 3 >. Nell’avva- 
lersene egli si collega molto esplicitamente al pensiero an¬ 
tico rifacendosi, al pari di Cicerone, alla discussione 
suscitata da Cameade. È pacifico che nella natura umana 
v’è l’impulso all’utile, e Cameade appunto sul principio 
utilitario aveva fondato il diritto e la morale, sostenendo 
che l’utilità rimane sempre il criterio di validità di qual¬ 
siasi massima giuridica. In opposizione a Cameade e d’ac¬ 
cordo con la Stoa ( 4 > il Grazio cerca un sostrato incrolla¬ 
bile di elementi giuridici e lo trova nell’impulso sociale 
dell'uomó, fornito della parola e della capacità di stabilire 
regole e di agire a norma di esse. La tendenza associativa 
implica in sè le singole regole od obblighi, come le seguenti : 
astieniti dai beni altrui o compensali, se ne sei in possesso, 
compensa il danno causato da tua colpa; e infine le pre¬ 
scrizioni penali. Indi il Grazio riconosce anche l’utile, ma 
solo come principio secondario, che assume forza attiva sol¬ 
tanto unendosi col pensiero calcolatore, che tiene conto 
dell’avvenire. 

Quindi il Grazio sviluppa singoli concetti o princìpi 
fondamentali del diritto di natura, in quanto essi sono in¬ 
dispensabili al diritto delle genti. Un’esposizione del sistema 
graziano richiederebbe che queste massime fondamentali 
fossero trascelte, raccolte e rappresentate come elementi 


(1) Cf. de finib. V. 66. 

(2) Cf. I c. 1 § 10,1. 

(3) Proleg. § 5. 

(4) Proleg. § 5-7. 
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della giurisprudenza universale del Grazio; ma per il no¬ 
stro scopo basta prendere alcuni di questi concetti giuri- 
dici elementari, per poter illustrare anche qui la dipendenza 
del Grazio dagli scrittori romani. 

Il primo concetto fondamentale della giu¬ 
ri s p r u d e n z a universale, e cioè quello del diritto di 
difesa privata, nasce dalla regola generale, secondo cui la 
società ha per fine di conservare a ciascuno il suo con 
orze riunite, e per conseguenza ristinto della propria con- 
servazione e il conseguente uso della forza trovano limite 
soltanto nel diritto altrui (»), 

Tale tesi si fonda su concetti vitali, che il Grazio prende 
dall’esposizione ciceroniana della dottrina stoica, de fin. 
111 5 sgg. Questo punto offre un importante anello di con¬ 
giunzione tra la Stoa e il diritto naturale di Hobbes e Spi¬ 
noza. Infatti dall’esposizione ciceroniana della dottrina stoica 
il Grazio desume che nel fondamentale istinto umano della 
propria conservazione, quale si manifesta nella lotta tra 
gl’individui per i propri interessi, è insito un principio di 
giurisprudenza universale, e specialmente di diritto naturale 
e di diritto internazionale. Hobbes isola tale principio, e lo 
Spinoza non fa che ampliarlo col fargli succedere la ratio 
e quindi la adacquata ratio. Il Grazio Io definisce, attenen¬ 
dosi esattamente alla Stoa, nella sua connessione con la 
struttura sociale e razionale dell’uomo. Insieme con l’istinto 
naturale, che spinge l’essere vivente a conservarsi, è insita 
anche la tendenza ad attenersi a quanto corrisponde a na¬ 
tura, e a respingere tutto il resto. Ma l’istinto deve agire 
m conformità con la ragione; e in questa conformità sta 
il carattere morale e legittimo di ciò che si fa a scopo di 
propria conservazione, e specialmente della legittima difesa 
e della guerra legittima. Nasce così la seguente massima 
di diritto: « nessun istinto di natura s’oppone alla guerra, 
anzi tutti le sono favorevoli ecc. ». Di formulazione cicero-’ 


(I) 1 C. 2 § 5 Cf. Ciò de off. I li. 
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niana 0) è anche la tesi limitatrice secondo cui « la natura 
non ci permette di aumentare con l’altrui preda la nostra 
potenza e forza ». 

Scelgo una seconda massima di diritto ( 1 2 ). La 
proprietà privata sorge dall’originaria proprietà collettiva 
per via di convenzione, giacché in caso di ripartizione si 
ha un accordo esplicito, in caso di presa di possesso un 
contratto tacito. 11 Orozio nel dimostrare tale teoria contrat¬ 
tuale s’accorda con Cicerone de off. Ili c. 5:‘concessum 
est, sibi ut quisque malit, quod ad vitae usum pertinet, 
quam alteri acquiri non repugnante natura ’. Movendo dalla 
medesima teoria il Orozio sostiene che la proprietà privata 
è limitata dal diritto originario, per cui ognuno può pren¬ 
der da un altro ciò che è necessario alla conservazione della 
propria esistenza, giacche la proprietà privata sembra essere 
stata introdotta soltanto con la riserva di quelPoriginario 
diritto. Pertanto il bisogno è superiore al diritto : e il Gra¬ 
zio lo dimostra con Seneca e Cicerone. 

Secondo un terzo principio di diritto (Il c. 5 
§ 1) si acquistano diritti personali tra l’altro anche mediante 
l’accoppiamento. Questo conferisce ai genitori i loro diritti 
sui figli. Il padre, se non ne è impedito dal diritto vigente 
nella sua città, può dare in pegno il proprio figlio o anche 
venderlo in caso di bisogno. Anche questo rapporto giuri¬ 
dico si fonda sul diritto romano o su tesi della Stoa e di 
Aristotele. 

Secondo un quarto principio di diritto (Ile. 
20 § 5) lo scopo della pena non può esser la soddisfazione 
del desiderio di vendetta. Infatti quest’istinto è di per sè 
così poco ragionevole, da rivolgersi anche contro ciò che 
non merita alcuna pena ; esso quindi non fa parte dell’ele¬ 
mento razionale, che deve dar norma all’affetto, e quindi 
neppure al diritto naturale, che contiene come tale soltanto 
i precetti della natura razionale. Basta confrontare Seneca 

(1) De off. Ili c. 5. 

(2) IT 2 § 2. 
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de ira II c. 12: ‘exsequar, quia oportet, non quia dolet', e 
inoltre II c. 26 e I c. 5, per convincersi del legame esistente 
tra la teoria punitiva del Orozio e la Stoa romana. 


V. 


Tutti i movimenti che si manifestavano nella teologia, 
nelle scienze naturali, nella morale, nella giurisprudenza, 
nella politica, erano animati dunque dalla tendenza a co¬ 
stituire un sistema naturale basato su concetti e prin¬ 
cipi evidenti ed insiti nella natura. Ormai si considerava 
la ragione come sufficiente a intender la natura e a rego¬ 
lare la vita e la società. Sin dalla fine del secolo decimo- 
sesto v’era già un considerevole gruppo di persone dotte 
e raffinate, che fondavano sull’autonomia della ragione il 
proprio pensiero e la propria vita ; e durante il secolo de- 
cimosettimo il loro numero crebbe continuamente. Questo 
movimento di progresso si stacca da uno sfondo, in cui 
continuano a dominare la fede dogmatica delle diverse con¬ 
fessioni e la loro teologia. Ancora nella prima metà del 
secolo decimosesto i problemi metafisici venivano risolti di 
regola con dogmi teologici. Senonchè, crescendo continua- 
mente il numero delle sette e dei partiti teologici, infine 
anche tra loro dovette considerarsi come unica arbitra pos¬ 
sibile la ragione. Sicché ancora nel secolo decimosettimo 
ben inoltrato la metafisica dominante risultava da un com¬ 
promesso tra fede dogmatica e scienza razionale. Studiosi 
eminenti come il Paracelso, il Campanella, il Keplero, il 
Newton, il Qrozio, l’Althus rimasero fedeli ai dogmi fon¬ 
damentali del cristianesimo; e intelletti negativi e analitici 
come lo Charron, il Sanchez e Pietro Bayle non respinsero 
il principio della rivelazione. Le convinzioni che in questa 
materia ebbero i massimi ricercatori positivi, all’infuori del 
Newton, come il Galilei, il Descartes, il Leibniz, ci restano 
impenetrabili: essi non tradirono questo ch’era l’estremo 
arcano di ogni intelligenza di quell’età. E quindi l’indirizzo 






L’ANALISI DELL’UOMO E L’INTUIZIONE DELLA NATURA 49 


metafisico predominante in questo periodo, cioè il teismo 
cristiano, è costituito dall’ambiguità del sopranaturalismo 
razionale. Senonchè il progresso si attua mercè la costru¬ 
zione di un sistema razionale autonomo: vale a 
dire la ricostruzione dell’universo mediante la ragione. 

Tale razionalismo presenta due forme. Da un lato ab¬ 
biamo la teoria deistica, che ammette l'universo come 
esistente e ricostruibile indipendentemente dal suo costrut¬ 
tore; ed essa fu fondata dal concetto del Descartes intorno 
alla macchina del mondo. Era la proiezione metafisica del 
grandioso atteggiamento assunto dalla volontà in quest’età 
della meccanica. Secondo questa teoria, tutto il mecca- 1 
nismo materiale non è altro che strumento al ser¬ 
vizio della ragione costruttrice esistente nella divinità 
e nel singolo individuo. 

L’altra forma è quella della teoria panteistica o panen- 
teistica, che aveva le sue radici in quel panpsichismo, il 
quale, dopocchè l’antico sistema razionale del Medio Evo 
aveva respinto la teoria delle forme sostanziali, si era con¬ 
servato come spiegazione della vita esistente nella natura 
mediante l’azione di forze psichiche insite nella natura stessa. 

Il panpsichismo era già stato rappresentato dagli occamisti 
Pierre d’Ailly (1350-1425), Joh. Charlier Oerson (1363-1429), 
Raimondo di Sabunde (nato verso la fine del 14° secolo, 
morto nel 1437) e Niccolò Cusano (1401-1464). Venne fuso 
con la teoria delle idee dal Ficino, da Pico ecc., con una 
spiegazione fantastica della natura da Reuchlin, Agrippa, 
Paracelso, col naturalismo alessandrino dal Pomponazzi. E 
a mano a mano che andava diventando più profondo il 
senso della natura e dell’onnipresenza di Dio nell’essere 
umano, la dottrina dell’immanenza prese sempre più piede 
come caratteristico tratto progressivo dell’età. L’affermazione 
della superiore natura umana in Dio, l’immanenza universa¬ 
le di Dio in tutte le anime pie, costituirono il sentimento 
fondamentale cui s’inspirò la speculazione di Sebastiano 
Franck, di Giacomo Bòhme, del Weigel. L’anima del mondo, 
l’etere animato, o la sostanza calda animata e diffusa nel- 

O, Dilthey, L’analisi dell’uomo t l’intuizione della natura IL 4 


1 panpsichi 
saio. 
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l’universo costituirono, mercè il Cardano e il Telesio, il 
punto centrale della speculazione nel Rinascimento. E così 
il pensiero metafisico del Rinascimento raggiunse il suo 
punto culminante col monismo panteistico di Giordano 
Bruno, dello Shaftesbury 0). L’affermazione della 
vita, della natura e del mondo fatta, dal Rina¬ 
scimento, diventa formula metafisica dell’uni¬ 
verso nel monismo panteistico o panenteistico 
di questi tre pensatori. E che il panteismo monistico 
sia un prodotto del Rinascimento, quale si svolse in Italia, 
nei Paesi Bassi e in Inghilterra, risulta dal fatto, che esso 
è compenetrato e pervaso dall’antica tradizione filosofica, e 
specialmente da Lucrezio, dalla Stoa e dal neoplatonismo 
tinto di stoicismo. La serie dei lavori di Telesio, Giordano 
Bruno, Hobbes, Geulinx, Spinoza e Shaftesbury, costituisce 
un complesso drammaticamente concatenato: ed è molto 
attraente cercare di comprenderlo alla luce dell’antica tra¬ 
dizione integrata dalla cultura moderna e dalla scienza 
della natura. A tale scopo prendiamo le mosse dalla figura 
centrale del movimento, dallo Spinoza, in cui si combinano 


(1) Considero la concezione delio Shaftesbury come monismo panenteistico. 
essa infatti coincide fin nelle parole con le formule bruniane. Ma allo stesso modo 
che la teoria dello Shaftesbury circa i due affetti fondamentali risale agli antichi 
per il tramite di Bacone (cf. i passi ciceroniani citati a proposito del Bacone); che 
nella sua opera alita il finissimo profumo di un sentimento platonico per la bel¬ 
lezza e maestà della virtuosità morale e dell’universo; che egli platoneggia nei 
concetti morali di simmetria, proporzione ecc. ; allo stesso modo, come mi pro¬ 
pongo di dimostrare altrove, la famosa esposizione ch’egli fa del suo panenteismo 
nella Rapsodia deriva complessivamente dalla tradizione stoica. Cf. Rhaps. (tra¬ 
duzione [tedesca] del 1777) II 349-365, e specialmente 351, 353,354, 355, 360, 363, 
364. (Specialmente l’etere mondiale animato, il sorgere del mondo da esso e il 
ritornare del mondo in esso, la subordinazione dei sentimenti all’ordine naturale 
riconosciuto). D'altro canto, i passi che cominciano con : « O maestosa natura ! 
Sopra ogni cosa bella e buona! amante di tutti ecc. ., senza dubbio erano presenti 
all’autore dello scritto sulla natura apparso nel TUrfurtcr Journal, il quale autore, 
anche secondo le istruttive comunicazioni fatte dallo Steiner nell’ultimo Ooethe. 
jahrbuch p. 393-39S, era in qualche modo per l’appunto il Ooethe. Anche dalle 
osservazioni scritte dal Ooethe mentre leggeva Spinoza, recentemente pubblicate 
a cura del Suphan, si rileva che il Ooethe non era un puro e semplice seguace 
dello Spinoza, ma anche lo combatteva, precisamente ricollegandosi allo Shaftes¬ 
bury. 

• (Questo punto è trattato ampiamente più oltre, nel capitolo sugli studi spi- 
noziani del Ooethe. Nota del trad.) 
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l’idea dell’animazione del mondo e quella del razionalismo 
universale <*). 

Anzitutto accennerò che tutta l’etica caratteristica di 
Spinoza, fine ultimo della sua attività spirituale, si fonda 
sulla Stoa, e in misura tale e con tale concordanza nei par¬ 
ticolari, che sembra non si possa fare a meno di ammet¬ 
tere, ch’egli si sia servito di qualcuno tra i più letti scrittori 
umanistici dei Paesi Bassi, che rielaborarono la tradizione 
antica, come per esempio il libro del Lipsius de constantia < 2 >. 

L osservazione esplicita intorno ai suoi predecessori, 
che lo Spinoza fa nella prefazione al libro terzo dell’etica ( 3 >, 
attesta come egli abbia messo a partito antichi moralisti; 
e se si paragona questa osservazione con la prefazione al 
libro V, in cui son biasimati gli Stoici perchè ammettevano 
I impero assoluto della volontà sugli affetti, e invece sono 
lodati per aver essi indicato quale freno possano esercitare 


(1) Sono giunto cosi nella mia esposizione al punto importante, in cui dovrò 
nel presente fascicolo e nei successivi, documentare l'affermazione da me fatta nel- 
VA ' Chi :> Y 484 <;• Y 1 P- > 2 ') che . la dipendenza dalla Stoa romanaTmolto 
e di Hobbes e di Spho». e nel panteismo 

d. Spinoza e di Shaftesbury .. E dovrò anche mantenere la promessa fatta di di- 
mostrare con efontil' influenza della Stoa sulla formazione dell'intiero sistema 
naturale, e quindi sulla sua teoria della conoscenza, sulla sua teologia, sulla sua 

Trovile ? S o‘\ PO a ; A ques '° punt0 perfan, °' sebbene da molti anni io vada 
raccoghendo dati specialmente per ciò che riguarda lo Spinoza e la teoria degli 

affetti, io deboo chieder indulgenza per l'incompiutezza di questo primo tenta¬ 
tilo. Proprio nel momento di terminare il manoscritto e di mandarlo in tipo- 
T rY 'T fascicolo MVArckiv, e son lieto di vedere che nei riguardi 

del Telesio la mia esposizione in complesso è d’accordo con quanto dice il prof 
Stein nell'annunzio del libro di Heiland. p • 

morum 2 tom.' 1575 ; Just. Lipsius, de constantìa 1582 

Toppo, s ) ad SMcam P^llos. 1604, physiologla Stoicorum 1610;’ 

(SDee XV) a f T PkÌ -ì S \ m0r ' 1606 : ° AN,EL hlciNSius, orationes 

{ * P ' - ’“ 7 ' AvSpovIxou Poiio'j Ethicornn Nicomach. parafrasis cui 

tu Mangi arUbtUus Jtepl -afKòv; Jul. Caes. Scauger, exotericarum exercita- 

wTlW- Ora«T lt> ° d Carda "“ m 1620 : Hlo ° de iure belli et 

àffetin n’ Voss.us, de theologia gentili (contiene una teoria sugli 

ha!’ P at *ker, de disciplina Stoica curn sectis aliis collata (precede l’ediz 

FDbdrT" 0 Can<abr ' ) 1653 i s *>.*asius commentarius Simplicii in enchiridion 
Epictett con una disputano de philos. Stoica 1640. 

nos nnl'„ N r h dCfU r. Unt tamen VlrÌ P raestantissimi (quorum labori et industriae 
Z e ie 7 emnr) ’ qui de rCC,a vivendi ra,i0 "c Preclara multa scripse- 
T T m T COnS t m0r,4libus dederint; verun, affectuum naturain 
òetermh,a i. • me " S ÌÌSdem moderandis P ossit , nemo q„od sciam. 


Influenza del 
pensiero an¬ 
tico sullo 
Spinoza. 
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sugli affetti 1 abitudine e Io studio, apparirà naturalissimo 
riferire agli Stoici anche quanto è detto nella prefazione al 
terzo libro. Sulle conoscenze classiche dello Spinoza c’in¬ 
formano i seguenti passi: tract, poi. X 1 ed ethic. Ili aff. 
def. 44 (Cicerone), ethic. Ili 31 coroll. e IV 17 schol. (Ovidio), 
tractaL P° ut - CVII § 5 (Sallustio). Quanto agli scritti urna- 
rustici sull’etica stoica, come quelli del Lipsius e del Hein- 
sius, Io Spinoza ebbe opportunità di conoscerli fin dal pe¬ 
riodo dei suoi rapporti col Van den Ende. Il principio 
fondamentale, secondo cui l’essenza di ogni cosa è costi¬ 
tuita dalla propria conservazione (ethic. Ili prop. 4-8) è 
attinto alla tradizione stoica. Nel separare appetitus da cu- 
piditas come appetitus cum eiusdem conscientia, lo Spinoza 
fa la stessa distinzione di Crisippo ap. Diogenes 7, 85: 
TCP&TCV olxelov elvai Xeywv Txavti aòtoù ouotaoiv 

xal nfyv xau-rjs a uvelSrjOLv. Inoltre è usato molto proba¬ 
bilmente anche il Orozio. Cf. inoltre ethic. IV pr. 18 schol. 
con Seneca ep. 121, 14 e ethic. IV 19 con Stob. II 126. Af¬ 
fatto stoico è il concetto, secondo cui il vincolo sociale e 
statale deriva dal fatto che gli uomini viventi ragionevol¬ 
mente sono in sommo grado affini tra loro e quindi reci¬ 
procamente utili. Cf. ethic. IV 18 schol. 19, 20, 29-34, 35, 
e coroll., 73, app. 7, 9, 12, tract. th. p. c. V p. 436 (Vlo- 
ten-Land), 35 con Zeller III I 3 , 287, M. Aurelio 9, 8. 12, 
20. Inoltre lo Spinoza, al pari degli Stoici, non riconosce 
alcun rapporto giuridico tra l’uomo e i bruti, cf. Zeller 
286 e Sen. de ben. 4, 5 con Spin. IV 37 sch. I app. 26. 
Come la Stoa, anche Io Spinoza si attiene alla concezione 
cosmopolitica, cf. Zeller 298 sg. con ethic. IV 18 sch. 36. 
Un passo spinoziano intorno al matrimonio mostra tale 
rassomiglianza letterale con un altro di Seneca riferito da 
Gerolamo, da indurci ad ammettere che Io Spinoza deve 
averlo Ietto in qualche espositore umanistico della Stoa; 
Sen. de matr. fr. 81 (Haase): * amor formae rationis oblivio 
est et insaniae proximus ’ ed eth. IV app. XIX, XX: ‘ amor 
meretricius-species delirii; matrimonium cum ratione con¬ 
venire, si cupiditas-non ex sola forma-ingeneretur ’ ecc. La 
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concezione stoica sugli affetti come una specie di demenza 
c di smarrimento di sè ricompare presso Spinoza, che an¬ 
ch’egli li chiama follia: IV 44 schol. e Crisippo presso Ga- 
len. IV, 6, 409. Plut. virt. rnor. 10. La distinzione stoica tra 
7 tàif 7 j e eÙ7tàì)-aai corrisponde a quella di Spinoza tra pas- 
siones e actiones: ethic. IV app. 2; il noto pensiero sul- 
l’asservimento dell’uomo alle passioni 0) riappare nell’c/À. 
IV praef. Crisippo indicò quale contrassegno dell’affetto il 
perturbamento della naturale simmetria degli istinti ; e que¬ 
sta relazione, che ha contatto con la teleologia, è mante¬ 
nuta dallo Spinoza IV 39, ma come semplice dato di fatto, 
giacché egli considera come dannoso tutto ciò che distrugge 
il naturale rapporto fra quiete e movimento esistente nelle 
parti del corpo, e a norma di questo principio fondamen¬ 
tale giudica i singoli affetti IV 40 sgg. Ma soprattutto Io 
Spinoza è completamente d’accordo con la Stoa nel con¬ 
siderare l’universo e quindi anche l’uomo come un sistema 
di forze. E ciò appunto costituiva il principale legame in¬ 
tercedente tra la Stoa e quest’età: seconchè ormai dal Ga¬ 
lilei in poi il nesso teleologico della Stoa era diventato 
invece nesso meccanico. Infatti anche lo Spinoza interpreta 
affatto meccanicamente l’antica teoria sul macrocosmo e 
microcosmo: II propos. 13 postul., e specialmente prop. 16. 
Anche l’ordine degli affetti in de deo et homine è stoica < 2 >, 
ma però risente l’influenza del Descartes. Nelle considera¬ 
zioni intorno al suicidio lo Spinoza polemizza contro gli 
Stoici. Questi avevano giustificato l’abbandono volontario 
della vita con 1’affermare che ‘ in necessitate vivere nulla 
necessitas est ’ < 3 >, lo Spinoza obbietta che il suicidio con¬ 
traddice al principio della propria conservazione: 1 sequitur 
eos, qui se interficiunt, animo esse impotentes eosque a 
causis externis, suae naturae repugnantibus, prorsus vinci ’. 
Secondo Spinoza IV prop. 24 la virtù non è altro che 


(1) Zclleu p. 250 n. 4; M. Aurelio 9, 21 ; II, 23. 

(2) Cf. Zeller p. 230 sgg. 

(3) Seneca ep. 12, 10. 
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conoscenza acquistata mediante ragione: questa identifica¬ 
zione appartiene alla Stoa <». L’uno e l’altra insegnano an¬ 
che, che noi nasciamo senza virtù, ma per la virtù ( 2 ). Allo 
stesso modo che Panezio presso Cic. de off. I, 4, 11 in¬ 
dica come proprietà dell’uomo dotato di ragione il pensare 
all avvenire senza lasciarsi guidare completamente, come i 
bruti, dall’ impressione del presente, anche lo Spinoza, ethic. 
IV 63, 66 sgg., vuole che sieno ragionevolmente calcolati 
gli uni di fronte agli altri beni e mali presenti e futuri. 
Come la Stoa < 3 >, così anche Io Spinoza W niega che i beni 
ordinari della vita sieno scopo a se stessi; e l’inizio del 
trattato de ititeli, emend., dove ciò viene affermato, coin¬ 
cide esattamente con M. Aurelio 8, 1. Secondo lo Spinoza, 
il sommo bene è la ‘ cognitio unionis, quam mens cum tota 
natura habet ’ «; e anche qui si ha corrispondenza con 
la dottrina stoica, secondo la quale il sommo Bene è ciò 
che si accorda col corso e con la legge dell’ universo for¬ 
mante una compatta unità, e procede dal riconoscimento 
della legge medesima W. Lo Spinoza trovò nella Stoa la 
contrapposizione tra il conoscere come agere e il perce¬ 
pire come pati; cf. Zeller p. 77 con noti luoghi spinoziani, 
specialmente ‘ quatenus Deum contemplamur, eatenus agi- 
mus ’ < 7 >. Ed è ugualmente stoica l’affermazione, secondo 
cui la conoscenza produce il dominio sugli affetti perchè 
insegna a riconoscere e quindi rispettare il nesso causale 
ininterrotto, escludente ogni casualità e libertà, e a subor¬ 
dinarsi ad esso: cf. Zeller 303 sg.; eth. II 49 schol., spec. 


(1) Cic. Acad. I io, 38; Tusc. IV 15, 34: ‘ipsa virtus 
ratio dici potest ' Sen. tp. 113 , 2 . 

(2) Spin. IV 68 ; IV 65 schol. ; cf Zeller p. 260. 

(3) Diogen. VII 103; Sen. ep. 72, 91. 

(4) Traci, de ititeli, emend. 

(5) Ibid. 


brevissime rccta 


31, 74 <6> ° C ’ defi "' 111 6 ’ 21 ! Dl0GEN - V1 ‘ 88 Ì M - Aurel. 12 , 12 ; Sen. ep. 

(7) Ometto ancora di accennare alle concordanze tra la Stoa, il Descartes 
Spinoza e Hobbes riguardo alla teoria della conoscenza, perchè di esse dovrà 
pari.™ allorché si tratterà de. Descartes, come intermediario di più anlhfrl 
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alla fine; IV 28; 50 sch.; 13 sch. ; app. 32; V 10 sch.;31 
sch.; 42 sch. Come per tal via possano eliminarsi l’odio, 
l’ira ecc., lo insegna precisamente allo stesso modo di Spi¬ 
noza anche M. Aurei. 8, 1 e 3; 10, 20, 23, 27; 11, 18: Sen. 
ep. 91. Che noi, come parte totius universi, conseguiamo 
il sommo Bene nel subordinarci a quello, lo dice anche M. 
Aurei. 8, 5; che dobbiamo considerar le cose sub specie 
aeterni, M. Aurei. 7, 33. Circa la a'jyxaTdcO'eatg come plauso, 
con cui noi accompagniamo il corso dell’universo, e quindi 
come Iato della conoscenza e della volontà, cf. Stein, Er- 
kenntnistheorie d. Stoa (la teoria della conoscenza nella 
Stoa) p. 195. Così pure lo Spinoza e la Stoa si accordano 
nella maniera profonda con cui dalla dottrina della neces¬ 
sità ricavano l’etica, e nell’altro punto, in cui la dottrina 
stoica presenta maggiore profondità, vale a dire nell’affer¬ 
mazione che la virtù è fare, forza, fortitudo, gaudium. In 
questo collegamento della fortitudo con la libertà verso il 
mondo esterno e nella coscienza che di tal collegamento 
si ha nel senso sereno della vita; nell’identificazione di 
questa forma dell’anima con la virtus risiede la durevole 
profondità della Stoa, che lo Spinoza fece riconoscere; indi 
deriva la polemica che questi dirige contro le virtù reli¬ 
giose dell’umiltà, della contrizione, della compassione, e 
che è comune anche alla Stoa. Affatto stoica è la chiusa 
dell Etica in quanto si riferisce alla contrapposizione tra 
ignari e sapientes e all’animi acquiescentia di questi ultimi 
la soddisfazione di sè, come la raffigura Kant nel bel 
frammento morale recentemente rinvenuto. 

Lo Spinoza rappresenta la figura del saggio con 
tratti schiettamente stoici, coordinati al suo sistema. Cf. Sen. 
de const. 13, 5; 75, 18; ep. 29, 12 e Stob. fior. 21, 7 con 
eth. IV 63 e schol.; V 10 schol.; 38 e schol. (il saggio non 
teme nessuno, neppure la morte); Sen. ep. 9, 13; 29, 12 
con Spin. IV 52 (soddisfazione di sè nel saggio). Sen. ep. 
36; 41; 59, 14 sgg.; 72 e M. Aurei. 8, 1 e 3 con eth. IV 
41, 42, 44, 45 cor. 2, 50 sch., 73 sch., V 10 sch. (impertur¬ 
babile giocondità, coraggio e tranquillità del saggio); Zel- 
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Ier 2354 con eth. IV 51 sch. (il saggio punisce senza riguardo, 
ma anche senza eccitazione); Cic. Tose. Ili 9, 20 sg. Sen. 
de clem. II 5 sg., Diog. 7, 123 con eth. IV 50 cor. e sch. 
(il saggio non compiange nessuno, ma è pieno di benevo¬ 
lenza); Cic. off. I 7, 20 con eth. IV 37 (annullamento degli 
affetti nel saggio); M. Aurelio 8, 28; 11, 16 e Zeller p. 234 
con eth. IV 45 cor. 1 (il saggio è immune da odio, invidia, 
disprezzo, ira); Zeller p. 250 sg. con eth. IV 37 sch. 1 
(nessuno può allontanare il saggio dalla rettitudine, dal¬ 
l’onestà, dall’equità); Zeller p. 250 e Sen. ep. 61 e 88 con 
eth. IV 66 sch. 98 (soltanto il saggio è libero) ; Zeller p. 202 
con eth. IV 38 sgg. (il saggio consegue l’immortalità). Anche 
l’affermazione che tra l’ignarus e il sapiens v’è il grado 
intermedio della vita secondo ragione, coincide con la nota 
dottrina stoica dei 7 tpoxÓ 7 iTov"E£. 

La concordanza, che risulta dai passi citati, ci obbliga 
ad ammettere che i filologi dei Paesi Bassi abbiano servito 
da intermediari della genuina Stoa; e questo risultato si 
accorda anche coi tratti prettamente olandesi, che si notano 
nella vita dello Spinoza, e con le sue relazioni personali. 
Un libro come la dottrina morale del Coornhert mostra 
quanto allora fossero diffusi nei Paesi Bassi i pensieri mo¬ 
rali stoici. 

Il più antico tra gli scrittori, che rielaborarono in 
maniera indipendente la tradizione stoica, eche 
esercitarono influenza su Spinoza, fu il Teiesio. 
Non vi è dubbio che questi abbia agito su Spinoza per mezzo 
di Hobbes, che da lui dipende. Ma inoltre i confronti che 
seguono mi inducono a ritener molto verosimile che la 
lettura del Teiesio abbia avuto influenza diretta anche sullo 
stesso Spinoza. E ciò è molto importante per determinare 
la posizione storica generale di quest’ultimo; specialmente 
se, come io credo, la felice scoperta fatta dal Sigwart della 
concordanza fra Spinoza e Giordano Bruno rende verosi¬ 
mile che il primo abbia letto le opere di questo filosofo 
del tramontante Rinascimento, che diede espressione alla 
formula mondiale del Rinascimento italiano. Infatti, l’uso 
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di Telesio mostra chiaramente come nello Spinoza ri¬ 
viva lo spirito del Rinascimento, che si manifesta 
nella fusione dell’ istinto della propria conservazione con la 
fortezza, l’onore, la soddisfazione della vita, la virtù (di 
questo spirito del Rinascimento dà i caratteri il Telesio IX 
p. 393) ; e quindi anche sotto tale riguardo lo Spinoza rap¬ 
presenta il frutto conclusivo e maturo di quell’età. 

La Stoa, partendo dalla teoria dei concetti e delle forme, 
era giunta a combinar liberamente in un tutto le vedute 
sulla natura allora prevalenti: identico fu il procedimento 
de! Telesio. Questi mise a fondamento del suo sistema la 
seconda parte del carme di Parmenide, ma con ampiezza 
di vedute non inferiore alla stoica v'introdusse anche la 
teoria biologica secondo cui il calorico, l’animazione, l’aria 
animata, la respirazione e il processo vitale formano un 
tutto ben collegato; e rinnovò il pensiero fondamentale 
dell’antico monismo panteistico, secondo cui forza e materia, 
corpo e spirito sono identità 0). 11 pneuma divino va ad 
animare la natura nel corso dell’evoluzione mondiale, e dai 
rapporti tra l’aria e i corpi si distilla a sua volta nei pol¬ 
moni, nel cuore, nelle arterie, nel cervello, la sostanza psi¬ 
chica. A questa totalità creatrice è immanente la convenienza 
finale, mercè la quale ogni cosa tende alla propria conser¬ 
vazione, di cui è espressione cosciente e strumento la ragione. 
Questa teoria stoica, su cui si fonda tutta la biologia del 
secolo decimosettimo, trova così il suo migliore espositore 
nel Telesio, che si serve di Galeno come fonte princi¬ 
pale della teoria psicofisica che sta a base di tutto < 1 2 >. Te- 


(1) Il cielo è prodotto dal calore operante secondo la volontà di Dio. Il 
cielo si allieta della rispondenza finale del suo movimento (animazione dell* uni¬ 
verso). 

(2) Cf. per es. Oal. 541 K. « L’aria inspirata dall’esterno subisce la prima 
elaborazione nei muscoli del polmone, quindi la seconda nel cuore e nelle arterie, 
specialmente in quelle del plesso reticolare, e infine la più perfetta nei ventricoli 
del cervello, dove diventa completamente psichica ». Tel. Vili p. 351 sgg. La 
famigliarità del Telesio con gli antichi scrittori di medicina è provata dalle fre¬ 
quenti citazioni : III c. 29 (Hippocr. de nat. hom.), c. 34 (Oalen. de convuls. 
“ r 'S), VII c. 21. (Qai.en, de causis sympt. e de usu pari.), c. 28(Qvl. de plac. 
Hipp. et Fiat.). 
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lesio infatti è d’accordo con Galeno nella concezione fon¬ 
damentale, secondo cui la spiegazione dei procedimenti 
spirituali fino al sillogismo può trovarsi negli spiriti vitali 
di origine fisica. Ma mentre Galeno resta fedele al concetto 
empirico, giacché ammette la possibilità della cooperazione 
di una speciale ‘ Nus ’, il Telesio stabilisce una linea di 
separazione tra il pensiero, derivante dalla teleologia fisica 
della propria conservazione, e una forza intuitiva intellet¬ 
tuale concepita platonicamente <>>. Il primo spirito, alimen¬ 
tato dal seme, è corporeo e soggetto all’attività delle cose 
corporee. Come la Stoa prima < 2 ) e lo Spinoza dopo, così 
anche Telesio insegna < 1 2 3 4 > che lo spirito ha la sensazione sol¬ 
tanto delle cose, dalle quali soffre e vien modificato, in 
quanto esse ora lo restringono in uno spazio angusto, ora 
gli lasciano spazio più ampio, sicché la sua sostanza ora 
viene contratta, ora dilatata. È notevole come il Telesio a 
questo punto anticipi la moderna teoria dell’evoluzione, 
enunziando il pensiero che i sensi del gusto, dell’odorato 
e della vista non sieno altro che specializzazioni del senso 
del tatto <«). La teoria stoica intorno alla memoria svolgen- 
tesi nella serie costituita dal quadro in bianco, dalle perce¬ 
zioni in esso scritte e dal sorgere dell’esperienza mediante 
la ripetizione di immagini della fantasia tra loro rassomi¬ 
glianti, viene accolta da Telesio e sviluppata col pensiero 
meccanico, secondo cui i movimenti lasciano dietro di sé 
la disposizione a riprodursi : « è quasi come se i movimenti 
stessi rimanessero indietro ». Si è tentati di ammettere che 


(1) Cf. Oalen. de plac. Hipp. et PI. 643 : « Se si vuol parlare anche della so¬ 
stanza psichica, o bisogna affermare che l’anima è costituita da questo corpo per cosi 
dire luminoso ed etereo (il pneuma che partendo dal cervello va al nervo ottico 
— si parla appunto infatti della fisiologia della vista), e a questa conclusione deb¬ 
bono giungere, sebbene contro lor volontà, gli Stoici ed Aristotele, se vogliono 
esser conseguenti; o bisogna considerarla come una sostanza per se stessa incor¬ 
porea, il cui primo veicolo (5XW«) però è il corpo predetto per mezzo del quale 
essa viene a contatto con gli altri corpi ». Tel. Vili p. 232 sgg. c. 6. È verosi¬ 
mile che il Telesio conoscesse questo passo di Galeno, giacché cita letteralmente 
un vicino passo dello stesso scritto (Tel. VII 28 Gal. ri. pi. 618). 

(2) Stein, Erkenntnlssth. ri. Stoa p. 156. 

(3) VII 277 sgg.; Vili 341 sg. 

(4) VII 280 sg. 
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il Telesio abbia trasmesso al Descartes la teoria aristotelico- 
stoica della -ÓTtcoate (I) » ch’egli probabilmente attinse a Ga¬ 
leno < 2 >; e ad esso si collega anche lo Spinoza, che nel 
de intellectus emendatione 83 definisce la memoria affatto 
stoicamente (cf. ibid. 85; 82 ed eth. II postulat. 5). Il nu¬ 
cleo del corso ulteriore della conoscenza è costituito nel 
Telesio dal pensiero epicureo intorno alla conoscenza me¬ 
todica, secondo il quale dal noto si conclude l’ignoto 
(Diog. 10, 33; Tel. Vili 314 sgg.); dal paragonare tra loro 
movimenti passati e presenti si ha la comprensione (Vili 
354-356), e allorché nelle sensazioni si coglie la somiglianza, 
nascono le percezioni P> e le conclusioni. Il Telésio dice: 

‘ scientiarum omnium principia a sensu haberi vel proxima 
eorum, quae sensu percepta sunt, similitudine, et conclu- 
siones omnes ex eis pendere ’ (Vili 4; qualche cosa di si¬ 
mile in Hobbes). Quanto all’ulteriore sviluppo della teoria 
della conoscenza, è importante il vedere che Telesio deriva 
il collegarsi delle proprietà d’una cosa-dal loro susseguirsi 
regolarmente <«>. Egli deriva la differenza tra le proprietà 
spirituali (Tel. Vili 28 e 29) da diversità corporali: e anche 
questo può esser che derivi da Galeno P) e ricompare esat¬ 
tamente nello Spinoza (eth. II 39). Negli Stoici (e anche in 
Lucrezio) si ritrova l’affermazione del Telesio (IX 365-367), 
secondo cui il riconoscere la natura e la forza sostanziale 
delie cose costituisce la sapienza, e questa è la virtù (la 
cognitio adacquata dello Spinoza). La teoria del Telesio 
intorno alla virtù risulta dalla fusione della dottrina aristo- 


(1) Aristot. Ah. post. 2, 14, 99 b, 36; de anima 3, 4; dox. 400. 

(2) E manifesto, che quella parte dell’anima, in cui avvengono le rappre¬ 
sentazioni visive, c anche la sede della memoria. Quando essa dalle rappresenta¬ 
zioni visive riceve impressioni chiare (x6ttooj), le conserva per sempre e si ha 

memoria ; quando le impressioni sono confuse e affatto superficiali, non le con- 
serva, e si ha la dimenticanza ». Gal. IV 445 K. 

(3) Vili 319, 320. Zeller p. 73. Cf. la similitudo di Herbert. 

(4) Vili 314-316. 

- . (5> Cf ' , pcr cs ' Gal ’ 1 322 : ‘ ''acutezza è segno di una sostanza cerebrale 
divisa in parti sottili ; se le parU son grosse, si ha lentezza nel capire; se la so- 
anza cerebrale è plastica, ne viene la rapidità nell’apprendere ; se è tenace, la 
ione memoria \ 
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Hobbes. 


telica sul mezzo con la derivazione della virtù stessa dal- 
impulso di propria conservazione (IX 376 sgg.). La virtù 
*'"■* <*> che serve alla pjf, coese™ 
!° ne (V,,l j 356 ~358). A quest’equazione tra fortezza e virtù 
risponde l’altra fra debolezza e vizio (IX 376-382). In tutte 
queste idee aleggia quello spirito soddisfatto della vita 
c era proprio del Rinascimento, e che incontriamo anche 
nella polemica spmoziana contro l’ideale cristiano della 
nieditaho mortis (età. IV 67 e 41). La sublimitas come ideale 
di virtù (IX 383 sg.) esercitò influenza sul Descartes e sui 
suoi contemporanei. 

!1 concetto’ secondo cui i due affetti fondamentali sor¬ 
gono da l istinto d. conservazione, risale alla dottrina stoica, 

SVll !! PPat0 ’ ChC ' passi reIafivi ( VIii 314-316; 
VI 276-279) coincidono in parte letteralmente con Io Spi- 

noza. Come nella Stoa (Zeller 226), anche nel Telesio (IX 365- 

367) affetti e virtù traggono origine dall’intelligenza. Piacere 

e dolore nascono dal sentire favorita od ostacolata la prò- 

(,X 362 Sg0 * C qUCSt0 COncetto è «>™ne 
anche allo Spinoza; entrambi poi da questi due affetti ne 

envano altri (IX 363 sg.). Anche qui il Telesio sorpassa 
oa, e si prepara così a rappresentarsi meccanicamente 
la natura. La deduzione per cui odio e invidia sono affetti 
regolari e inevitabili, l’ammissione dell’impulso di conser¬ 
vazione come criterio per la valutazione del male presente 

" p U . Ur .° TcI - ,X 1 : Spin - eth - IV 66), e la spiegazione degli 
affetti della compassione ecc., nonché delle virtù sociali 
mediante il principio della somiglianza, ricompaiono nello’ 
pinoza (Tel. IX 365, 367; Spin. Ili 35, 37; IV 18 schol., 

33 S . jj app ‘ 28) - La mancanza di sicurezza e la misera- 
bd tà della vita preistorica rendono necessari i legami so- 
cali dello status civilis, basati sul reciproco aiuto tra simili. 

Oltrecche dal Telesio, lo Spinoza accolse pensieri stoici- 
anche dall’ H o b b e s, già a sua volta dipendente da Telesio. 
Non occorre provare che Hobbes abbia esercitato forte 
influenza sullo Spinoza; ma invece mette conto di dimostrare 
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in che misura le idee stoiche furono accolte da Hobbes 
insieme ad altre idee antiche. Le notevoli ricerche del Tòn- 
nies hanno messo in chiaro che Hobbes prese le mosse 
da problemi morali. Egli era stato per molto tempo sol¬ 
tanto uomo politico e umanista, prima che Euclide lo at¬ 
tirasse alle scienze della natura. Nella mia Introduzione alle 
scienze dello spirito ho esposto come gli antichi nel consi¬ 
derare il diritto di natura si sieno divisi in due frazioni: 
orbene, Hobbes aderì alla teoria del diritto della forza, 
svolta dar tardi sofisti e rappresentata primieramente da 
Tucidide, Platone, Euripide, Aristofane. Hobbes, collegan¬ 
dosi naturalmente con quest’ indirizzo, e d’accordo con la 
propria conformazione spirituale, cercò le prove della pre¬ 
detta teoria nell’atomismo, nel materialismo, nell’animalismo 
degli Epicurei e di Lucrezio. Orbene, i suoi studi umani¬ 
stici, le sue occupazioni giuridiche e politiche, la sua 
famigliarità col Telesio, tutto cooperò a condurlo verso la 
Stoa ; e io credo di poter dimostrare che nella teoria degli 
affetti egli risalì direttamente alle fonti stoiche. 

Hobbes, de homine, cap. XII 1 accetta pienamente la 
definizione degli affetti, data da Zenone, che li disse ‘ per¬ 
turbalo aversa a recta animi contra naturam animi ’ (Cic. 
Tusc. IV 9, cf. Diog. VII 110 sgg.). Ogni affetto si riferisce 
all’appetitus o all’aversio (cf. de hom. cap. 6 con Diog. VII 
104; Stob. ecl. II p. 142; Plut. mor. 1037, Cic. Acad. II 24). 
La definizione, che Hobbes dà della misericordia {de homine 
c. XII 10; Leviathan I de hom. c. VI): ‘ dolere ob malum 
alienum, id est condolere sive compati, id est malum alie- 
iium sibi accidere posse imaginari, misericordia dicitur ’ 
coincide con quella degli Stoici (Diog. VII 111; Stob. ecl. 
11; Cic. Tuscul. IV 17 sgg.). La desperatio è per Hobbes 
(Leviathan I de hom. c. VI) ‘ appetitus sine opinione obti- 
nendi ’, per Cicerone 1 aegritudo sine ulla rerum expectatione 
meliorum ’ (Tusc. IV 175, cf. inoltre Ps. Andron.). Secondo 
Hobbes de hom. cap. XII 3 ( Leviath. 1 c. VI) il timore è la 
rappresentazione per cui noi ‘ incumbente bono con- 
cipimus modum aliquem quo amittatur ’, secondo Diogene 
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VII 112 tpópo? = TtpooSoxfa xaxoó (cf. inoltre Cic. Tuscul 

éh p rr ÌCUS; St ° b - ** 11 88 > 'V- Hob bes dice 
che I affetto della gioia nasce dal rappresentarci un 

bonum adveniens sine compensatane ullius mali conse- 

quentis ’, e l’affetto dell’odio dalla rappresentazione opposta ; 

lo stesso afferma Cicerone Tose. IV 14: ‘ aegritudo est 

opimo recens mali praesentis, in quo demitti contrahique 

animo rectum esse videatur’. A questo proposito cf la 

cTxn?. gl ‘ affCttÌ data da H ° bbes nel de hom - 

cap. XII : consistunt autem affectus in diversis motibus ’ 
cc. L affetto dello scoraggiamento è definito da Hobbes 

{ l\TTT’ li h V 'i !" SenS ° puramente stoi ‘co (cf. Cic. Tose. 

h deHa Pietas naturalis > che corrisponde al 

concetto d. superstizione, Hobbes ( Leviathan I c. VI e de 

C - f X “ 5) 10 deriva da "a 8ecoiSai(iovfa stoica (cf. 

(cf 0 Cic^ 7" ' fv o A " dr0n ' , ‘ 11 COnCetto della ^OTurcfa 

la feti T ù ui ^ * ML 10 ’ 8 § 1> è riprodotto 
alla lettera da Hobbes nel de homine c. Vili, quello della 

5*? (cf ’ Stob - «■ Ps.-Andron. ; Cic. T^c. W 2^1 
e tornine c. XII 4. La stessa identità si riscontra fra il 
pudor di Hobbes (* hom. c. XII 6; Leviathan I c. VI e 

ef’hivìdi " U2: St ° b ■ eC/ ■ U) ’ tra la -«<*«0 
e invidia di Hobbes (de hom. c. XII li; Leviath. I c . VI) 

da un lato e .1 ^Xo; e il <p&5vo ? dall’altra (Diog. VII 111 • 

?c- Tusc IV 17; Stob. ^ II). Hobbes, de homine c. XU 

stesso moT am ° r ,! n c am0r pecuniae e amor potentiae, allo 
stesso modo che gl, Stoici distinguono Vèntola in ?t Xc- 

SirTLa^T! ^ CÌC ' ra5c - 1V21 );Ia definizione 
dell ira data nel de homine c. XII 4 corrisponde a quella 

' iog. I 113; Stob. ecl. II Ps.-Andron.; Cic. Tusc.AV 
; e così via (>>. 


Aristot. ith. Nie. V 3 1130 a • ,, 5' . 1 85 1’ de Clve c - HI 6 con 

(Leviath. 1 c. VIU e C,c Acazio\' U * Mk " ' * V 
hom. c. XI s. °* 3 ) - Hobbes “'"batte gli Stoici nel de 
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Il terzo fra i pensatori originali, che trasmisero allo Descartes. 
Spinoza una massa di pensieri antichi, fu il Descartes. 

Il Trendelenburg ha dimostrato sino a qual punto il pen¬ 
siero etico del Descartes sia stoico e abbia agito sullo 
Spinoza. Lo scritto cartesiano sulle passioni si fonda su 


Galeno, Telesio ecc. Ma anche la teoria conoscitiva 
del Descartes deriva in buona parte da pensieri antichi. 
Il rapporto ch’essa ha col sistema definitivo dello Spinoza 
diventa manifesto quando si consideri che le basi conosci¬ 
tive poste nel de intellectus emendatione erano destinate a 
servire di fondamento durevole all’etica spinoziana. Lo 
Spinoza dice ( eth . II prop. 40 schol. 1) che omette di par¬ 
lare deH’origine delle notiones communes, ‘ quoniam haec 
ahi dicavi tractatui ’. Tuttavia anche nella stessa Etica, dal 
libro secondo fino alla conclusione dell'opera, vengono 
tracciate le linee fondamentali della teoria della conoscenza, 
ciò che invero era reso necessario dai rapporti intercedenti 
tra il conoscere e il complesso psicologico-etico. Secondo 
lo spirito del tempo, dallo stabilire le anzidette basi cono¬ 
scitive, passando per de intellectus emendatione, si doveva 
giungere alle definizioni e assiomi universali posti all’ini¬ 
zio teW'Etica, come è dimostrato da Spinoza, ed. Ginevra 
p. 50 4: ‘ dicam a ceteris omnibus ’ etc. 

Al fine di sceverare i materiali antichi contenuti-nella 
teoria conoscitiva del Descartes occorre prender le mosse 
dai suoi due scritti giovanili che trattano della cono¬ 
scenza 0). La sua teoria intorno alla facoltà sensoria coin¬ 
cide fondamentalmente con quella della Stoa romana. Se¬ 
condo il Descartes i sensi non ingannano mai, purché non 
sieno ammalati o troppo lontani dall’oggetto sensibile 
(inq. verit. ed. Amstelod. 1658 p. 78; cf. Cic. de leg. I 7; 



(I) Secondo il Baillet, il titolo dello scritto sulla verità derivante dal 
lumen naturale, composto originariamente in francese, era il seguente : — c La 
recherche de la ve'rlte' par les lumières naturelles qui à elles seules et sans le 
secours de la religion et de la philosophie déterminent les opinions que doit 
tvoir un honnète homme sur toutes les choses qui doivent taire l’objet de ses 
pensées et qui pénètrent dans les secrets les plus abstraites .. 
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Acad. II 7; II 27, 87; Sen. nat. quaest. I 2, 3; III 7, 9). Oli 
strumenti della conoscenza sono imaginatio e sensus ; re- 
gulae ad directionem ingenii Vili (cf. Diog. VII 49; Philo 
de mundi opif. c. 59, I 40 ; Hobbes Leviathan I c. II). Dati 
più particolari sulla imaginatio si trovano nel Descartes 
meditatio VI. Ma soltanto l'intelligenza (regul. XII) è in 
grado di comprendere la verità (cf. Chalcid. in Tim. c. 217 
Muli. ; gli autori seriosi, e specialmente Plutarco, adoperano 
VjYepovixóv come sinonimo di voù? ; inoltre Qalen. de plac. 
Hipp. et Plat. V 219 K.). Alla domanda, come si attui la 
percezione mediante i sensi, il Descartes ('regul. XII) risponde, 
alla stessa maniera della Stoa, che noi con la nostra azione 
portiamo i sensi esterni a contatto con gli oggetti, ma 
nella sensazione siamo affatto passivi, « come la cera riceve 
l’impronta del suggello ». In questo processo la forma este¬ 
riore del corpo senziente resta effettivamente modificata 
dall’oggetto, come la superficie della cera dal suggello. 
Nello stesso momento, in cui il senso esterno è messo in 
movimento dall’oggetto, l’immagine si trasporta a un’altra 
parte del corpo, al sens commun, il quale compie l’ufficio 
del suggello, impressionando l’immaginatio ecc. (cf. la 
rappresentazione del processo percettivo in Sextus Empir. 
adv. Math. VII 228; II 70; Vili 401 sgg.; Cic. Acad. I 11 ; 
II 27; Philo, quod deus s. immut. I 9 p. 279 Mang.; Pro- 
clus in Parm. Plat. ed. Cous. p. 74 ; Hobbes Phys. c. XXV 
10; inoltre Desc. discours de la méthode 5. partie). La teoria 
stoica circa la tabula rasa, che così risulta, si trova, come ] 
già è stato mostrato precedentemente, anche nel Descartes 
(inq. verit. p. 74; regul. IV p. 9 lin. 12 sgg. e p. 20 1. 1 
ricordano entrambi Cic. de fin. V 21, 59 sgg.; specialmente 
l’espressione semina ecc. deriva dagli Stoici cf. Cic. de leg. 

I 8, 24) Nella regula IV p. 11 I. 3 certamente si fa men¬ 
zione anche degli Stoici ; infatti l'etica, che ivi si elogia, è 
quella stoica e rispettivamente quella di Cicerone nel de 
off., dove appunto si dimostra * honestum utili praeferen- 
dum esse ’. Inoltre reg. X p. 30 1. 2 sgg. accenna all’ob- 
biezione sollevata da Cameade contro il sillogismo (cf. 
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Sext. hyp. Pyrrh. Il 194 sgg.). Sul valore della dialettica cf. 
reg. II con Stob. fior. 82, 7-15, Diog. VII 161 ; IV 18. Circa 
Io scopo della nostra attività spirituale, cf. reg. I con Diog. 
VII 165; Epict. diss. IV 8, 12. Gl’importanti passi sul lu¬ 
men naturale (reg. I, IV, VI, XII) si confrontino con Cic. 
de fin. V 21, 59; Tose. I 24, 57; noi. deor. II 4, 12. 

Circa le relazioni continue tra la Stoa romana e 
l’Accademia da un lato, e il Discours dall’altro, debbono 
confrontarsi i passi seguenti: 1. Capit. — « Considerai 
quante diverse opinioni sugli stessi oggetti sieno sostenute 
dai dotti, mentre tuttavia la vera non può esser che una 
sola », cf. Cic. Acad. II 23, 72 sgg.; 36, 115. — « Nep¬ 
pure nel considerare i costumi morali altrui trovai niente 
di sicuro, anzi scorsi su per giù gli stessi contrasti già os¬ 
servati prima tra le opinioni dei filosofi ». Questo è un 
celebre argomento degli Scettici; cf. Cic. rep. Ili 7, 14 sgg.; 
ib. 12, 21, Cic. Tnsc. I 45, 108 sgg.; Hortensius frg. 29- 
Sext. hyp. Pyrrh. I 145 sgg.; Ili 190-238; Cic. de div. Il 
46, 96). — 3. Cap. : « Avevo già imparato nel collège, 
che non si potrebbe pensar cosa per quanto strana e in¬ 
credibile, che non sia stata sostenuta da qualche filo¬ 
sofo », cf. Mommsem, Storia rom. Ili p. 590 (dell’ediz. 
tedesca). — 3. Capit.: « È giusto il detto secondo cui, 
allorché non si riconosce con certezza il vero, si deve se¬ 
guire il verosimile », cf. Cic. Acad. II 31, 99 sgg.; 32, 104 
sgg. — « Con ciò non vorrei certo seguire gli Scettici', che 
dubitano soltanto per il gusto di dubitare, e mostrano una 
perpetua indecisione », cf. Cic. Acad. II 25, 79; 7 19- Sext 
hyp. Pyrrh. I 12 sgg.; I, 79. - 4. Cap, « Poiché i’sensi 
talora c ingannano, io ammisi non esservi alcuna cosa che 
sia fatta come essi ce la presentano », cf. Cic. Acad. 

II 25, 79 sgg.; Sext. hyp. Pyrrh. II 49 sgg.; I 40 sgg. — 

* Gii stessi pensieri che abbiamo nella veglia ci possono 
venire anche nel sogno, senza che nel primo caso la loro 
Verità sia provata», cf. Cic. Acad. II 27, 87; Sext. hyp. 
yrrh.\ 104 sgg., 113 et passim. - « Le stelle appaiono 
molto meno grandi di quanto sieno in realtà » cf., Cic. I. 

I O. Dilthey, L’analisi dell'uomo e l’intuizione della natura II. 5 
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c. 26, 82. — « Così gli itterici vedono tutto giallo » cf. 
Sext. 1. c. I 44, 104 et passim; Cic. 1. c. II 27, 87 sgg. — 
Quanto alle Meditationes, bisogna tener conto dei passi 
seguenti: — I. * continuata rerum series ’ cf. Cic. de div. 

I 55, 125; de fato 9, 20. — II, * pergam, donec aliquid certi 
vel, si nihil aliud, saltem hoc ipsum prò certo nihil esse 
certi cognoscam cf. Cic. Acad. II 9, 28. — IV. ‘ nec ul- 
lum de hac re dubium superesset, nisi inde sequi videretur 
me errare nunquam posse ’, cf. Cic. de nat. deor. Ili 31, 

77 sgg. — * occurrit non unam aliquam creaturam sepa- 
ratim, sed omnem rerum universitatem.... ’ cf. Cic. de nat. 
deor. II 34, 87. — VI. ‘ nempe imprimis hic adverto magnam 
esse differentiam inter mentem et corpus... ’ cf. Cic.. Tusc. 

I 29, 71; cf. anche Descartes nelle Regulae ad directionem 
ingenii, XII. 

Come da questa massa d’idee stoiche o tinte di stoi- ; 
cismo sia nato il cristallo lucente e nitidamente faccettato 
del sistema spinoziano, per quale legge questo si sia for- I 
mato, potrà esporsi soltanto quando si considerino le re¬ 
lazioni dello Spinoza col movimento delle scienze naturali 
e con Giordano Bruno. 


Giordano Bruno e Spinoza 

Giordano Bruno è il primo di quella serie di pensatori 
panteistici, che per lo Spinoza e lo Shaftesbury, per il Ro- 
binet, il Diderot, il Deschamps e il Buffon, lo Hemsterhuys, 
lo Herder, il Goethe e lo Schelling giunge fino al presente. 
Pertanto è un interessante problema storico quello del po¬ 
sto ch’egli occupa in quest’evoluzione, e delle sue relazioni 
storiche col monismo panteistico dello Spinoza e con la 
monadologia del Leibniz. Ma anche maggiore è i’impor- 


(1) Con questo titolo, e con l’indicazione di primo articolo, questo scritto 
uscì ne\VArchiv, voi. 7» (1893) (p. 269-283). Altri articoli, che trattassero dello Spi¬ 
noza, tuttavia non comparvero. 
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tanza di questa personalità nei riguardi dei rapporti 
generali tra cui sorge la filosofia moderna, rapporti che 
questi nostri scritti si propongono appunto di mettere 
in chiaro. Giordano Bruno, fondandosi sulle scoperte di 
Copernico, per primo segnalò con larghezza di vedute il 
contrasto che esiste tra la coscienza scientifica e i dogmi 
di tutte le confessioni cristiane, e diede alle idee e agl’ ideali 
di vita del mondo moderno la prima espressione filosofica 
affatto universale, creando un sistema tutto pervaso dalla 
convinzione dell’autonomia del pensiero. I concetti con cui 
egli spiega la natura appartengono ancora al passato, ma 
il soffio che li anima e li fonde è quello dello spirito mo¬ 
derno. Questo si annunzia nel Bruno nello stesso modo 
con cui nel crepuscolo mattutino le ombre della notte si 
mescolano ancora con la luce del sole nascente. 

Cominciamo anzitutto con l'analizzare il problema sto¬ 
rico, che ci presenta Giordano Bruno. Egli è il primo fi¬ 
losofo monistico dell’età moderna; infatti considera l’ani¬ 
mazione divina soltanto come una delle due facce della 
materia, da questa inseparabile: i due lati concorrono a 
formare l’unico universo infinito, il cui complesso è Dio. 
Tale monismo ha il suo nucleo in una nuova concezione * 
astronomica, metafisicamente interpretata nel senso della 
bellezza e maestà dell’universo, e quindi in piena 
armonia con Io spirito del Rinascimento italiano. Scopo 
pratico del monismo bramano è la teoria dell’affetto 
eroico, nella quale viene elevato a formula morale, di 
contro al cristianesimo, lo stato d’animo del Rinascimento. 

A un tempo Giordano Bruno, considerato dal lato della 
forma, è il primo che tra i moderni popoli europei abbia 
ritrovato la forma artistica della filosofia, dopo il 
lungo dominio dell’architettonica scolastica e dopo la son¬ 
nolenza mistica e umanistica dello stile filosofico. Orbene, 
deve esservi un punto centrale, che renda completamente 
intelligibili contenuto e forma del poeta filosofo: sicché 
la individualità del Brano presenta lo stesso problema di 
Platone. Ma per Bruno possediamo un ricco materiale, che 
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ci permette di risolvere realmente la questione, cui nei 
riguardi di Platone non si potrà forse mai rispondere al¬ 
tro che con le nebbie delle generalità. Giordano Bruno fu 
il filosofo del Rinascimento italiano. Il senso ar- 
tistico della vita e gl’ ideali del Rinascimento furono elevati 
dal Bruno fino a divenire completa visione del mondo e 
formula morale. Ma lo spirito del Rinascimento potè inten¬ 
sificarsi nel Bruno fino a diventar capace di creazioni fi¬ 
losofiche soltanto perchè egli seppe fonderlo con la con¬ 
vinzione scientifica dell’importanza sostanziale e metodica 
spettante alla scoperta di Copernico. Sicché in lui l’intiero 
materiale della metafisica europea, che di per sè era ormai 
in gran parte cosa morta, si ravvivò tanto da poter diven¬ 
tare teoria circa 1’esistenza di un universo unico infinito 
e divino. La potenza estetica del Rinascimento, sebbene 
già decadesse nell’artificioso e nel sovraccarico, fece tutta¬ 
via ancor sorgere nel Bruno il primo artista filosofico del 
mondo moderno. 


I. 

Giordano Bruno nacque nel 1548 a Nola, città di pro¬ 
vincia fondata verosimilmente dai Greci sul declivio nord- 
occidentale del Vesuvio, intorno alia quale sono profuse 
tutte le meraviglie della rigogliosa vita tropicale. Dice bene 
il Tasso: ‘La terra simili a sè gli abitator produce’. II Bruno 
fu un vero figlio di questa striscia di terra compresa tra il 
Vesuvio e il Mediterraneo. Focoso come il Vesuvio e come 
l'ardente mare di luce che s’allarga su queste terre, egli è 
quasi una manifestazione di quella poderosa forza di na¬ 
tura, che ivi domina nella lussureggiante vegetazione; e al 
tempo stesso è dominato da bizzarri contrasti, come la sua 
terra. Nel poema latino De immenso (III 1) egli dice che 
quand’era ragazzo, in contrasto coi castagni, allori e mirti 
dei dintorni di Nola il Vesuvio gli appariva come una 
massa squallida e sterile, ma avvicinandosi, anche ivi si ve- 
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deva circondato dai pampini e dal rigoglio tropicale della 
natura: allora per la prima volta egli riconobbe che la na¬ 
tura è bella dappertutto. 

Negli anni della sua fanciullezza e della prima giovi¬ 
nezza, l’Italia era ancora illuminata dal pieno splendore del 
Rinascimento. Michelangelo e Tiziano erano ancora in vita. 
Ma già la compagnia di Gesù sotto il suo secondo gene¬ 
rale Lainez acquistava consapevolezza della propria mis¬ 
sione storica mondiale, e il Concilio di Trento chiamava a 
raccolta tutte le intime forze del cattolicismo. Si può pen¬ 
sare, che se al Bruno fosse toccato di vivere una vita più 
piena e serena, sarebbe diventato un gran poeta come il suo 
più attempato coetaneo, il Tasso, e come prima l’Ariosto. 
Infatti egli possedeva una grande forza di immaginazione; 
ma, come in Leonardo da Vinci e nel Galilei, essa s’ac¬ 
coppiava ad una straordinaria facoltà di combinazione scien¬ 
tifica e ad un’ intelligenza fine e profonda. Decise della sua 
vita il fatto ch’egli, dopo la consueta educazione umani- 
stico-scolastica, a quattordici o quindici anni (nel 1562 o 
nel 1565) entrò nell’ordine domenicano. Rimase dapprima 
nel chiostro di S. Domenico a Napoli, dove un tempo aveva 
vissuto e insegnato S. Tommaso d’Aquino, conseguì gli 
ordini sacri nel 1572, quindi si recò per qualche tempo in 
parecchie località dei dintorni per funzioni ecclesiastiche, 
e rimase nell’ordine fino al 1576. In questi lunghi quindici 
anni, fino al suo ventottesimo anno d’età, egli si procacciò 
quella rara erudizione filosofica e quelle solide conoscenze 
astronomiche, le quali poi, quand’ebbe abbandonato il mo¬ 
nastero, gli permisero di darsi all’ insegnamento della filo¬ 
sofia e dell’astronomia. Nello stesso tempo, mentr’era ancora 
monaco, si provò nella poesia tragica e comica. Verosimil¬ 
mente appunto in questo periodo abbozzò la commedia 
satirica intitolata II candelaio, il cui cinismo grossolano sa 
di convento; e scrisse un’allegoria andata perduta, L’arca di 
Noè, che senza dubbio nello stesso tono burlesco dell’altra 
opera trattava della lotta scoppiata tra gli animali per la 
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ambienti erano abituali gli argomenti grossolani e le burle. : 
Tuttavia il geniale giovane dovette già sin d’allora sentire 
seriamente il contraccolpo delle grandi lotte ecclesiastiche: 
infatti mentr’era ancor novizio allontanò dalla sua cella le 
immagini dei santi e volle avervi soltanto il crocefisso. Ad 
un compagno raccomandò, invece delle sette gioie della 
Madonna, di legger le vite dei santi padri. Poi a diciotto 
anni cominciò ad aver dei dubbi intorno alla trinità, alla 
divinità di Cristo e alla transustanziazione. Senonchè la chiesa 
cattolica rinnovata prendeva tali eresie assai più sul serio : 
di quanto era stato costume ai bei tempi di Leone X: e 
così Giordano Bruno dovette fuggire dal chiostro. Aveva 
allora ventotto anni, e il suo corso di studi stava per ter¬ 
minare. 

Se si legge il racconto monotono, scarno, reticente, 
che il Bruno fece della sua vita davanti al tribunale vene¬ 
ziano dell’ Inquisizione, vi si cerca invano una traccia qual¬ 
siasi dei sentimenti che debbono aver riempito l’anima di 
questo giovinotto di genio, allorché, negli anni più belli 
della vita, oltre le mura del suo chiostro, gli sorrideva il 
variopinto agitarsi della più rumorosa città del mondo e 
l’incanto del golfo di Napoli. E’ fuori dubbio ch’egli fu 
da principio seguace di Aristotele. I Domenicani giuravano 
sul nome di Aristotele e del suo continuatore Tommaso, 
che per giunta era il filosofo del convento. Più tardi il 
Bruno mostrò di conoscere a fondo Aristotele, e lo ebbe 
sempre presente qualsiasi questione esaminasse: questi fatti 
ci fanno ritenere molto verosimile che quel filosofo abbia 
a lungo dominato il pensiero bruniano. II Bruno dice espres¬ 
samente in vari punti delle sue opere d’essere stato in gio¬ 
ventù seguace delle vedute astronomiche di Aristotele. Ma 
lunga o breve che sia stata su di lui la signoria della scuola 
tradizionale, egli infine se ne allontanò. Egli stesso riferisce 
d’essere stato a lungo seguace del naturalismo : e indubbia¬ 
mente anche questa fase del suo sviluppo va collocata nel 
periodo degli studi di lui fatti in Italia. Egli parla della 
teoria, secondo cui le forme sono circostanze accidentali 
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della materia e invece questa è la sostanza delle cose, la 
divina natura; e come rappresentanti di tale teoria nomina 
Democrito e gli Epicurei, e poi gli Stoici e Avicebron. ‘ Et 
io molto tempo sono stato assai aderente a questo parere, 
solo per questo, che ha fondamenti più corrispondenti a 
natura, che quei di Aristotele ’ 0). Gli scritti, che in questa 
fase di trapasso influirono sul Bruno, dovettero essere anzi¬ 
tutto Lucrezio e i suoi molto diffusi imitatori, come il poema 
di Capicius de rerum natura, e inoltre il Telesio, corregio¬ 
nale del Bruno. Il Telesio, dopo la pubblicazione della sua 
opera de natura rerum seguita nel 1565, cedendo alle pre¬ 
mure dei suoi ammiratori era venuto a stabilirsi a Napoli, 
dove teneva lezioni molto frequentate ed apprezzate; ivi 
inoltre sotto la sua autorità sorse l’Accademia, che si pro¬ 
poneva di abbattere Aristotele e di porre le fondamenta 
della scienza della natura. Bruno riconobbe il buon diritto 
di questa filosofia naturalistica, e specialmente del Telesio, 
anche quando nel 1585 esponeva le proprie vedute ormai 
maturate ( 1 2 3 >. .Ma il suo spirito profondo ed artistico aveva 
bisogno di dare a tal concezione un integramento ideale. 
Nel già citato racconto egli soggiunge : — ‘Ma dopo aver 
più maturamente considerato, avendo risguardo a più cose, 
troviamo eh’è necessario conoscere nella natura doi geni 
di sustanza, l'uno, ch’è forma, e l’altro, ch’è materia ’. Con 
queste parole egli indica quell’integramento piatonizzante 
del naturalismo, che viene sviluppato nel suo scritto sulla 
causa e l’uno, vale a dire il trapasso al suo sistema defi¬ 
nitivo. Per varie ragioni sembra doversi ammettere come 
la cosa più naturale che anche questa concezione definitiva 
si sia formata nel Bruno prima della sua fuga dal convento, 
benché ciò non si possa dimostrare. 

Non mi è dato di stabilire in quale momento della su 
esposta evoluzione il Bruno abbia avuto conoscenza del 


(1) De la causa, dialogo terzo, ed. Wagner p. 251. 

(2) Ibld. 

(3) Ibid. 
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sistema copernicano; ma è certo che tale mutamento delle 
sue vedute sulla natura si avverò relativamente presto du¬ 
rante il suo corso di studi. Era stato seguace dell'astrono- 
mia aristotelica, ma già sin dalla prima giovinezza si con¬ 
vinse della verità del sistema copernicano. ‘ II nobile 
Copernico, il cui scritto monumentale mise in movimento il 
mio spirito sin dai teneri anni giovanili ’ (>). E altrettanto 
certo è che Copernico suscitò in lui una rivoluzione dalla 
quale scaturì l’originale pensiero fondamentale del suo si¬ 
stema e a poco a poco si svolse in tutte le sue conseguenze. 

II seguente sonetto esprime bene lo stato d’animo con 
cui egli abbandonò il chiostro e l’angusta immagine del 
mondo tolemaico-ecclesiastica, recando nell’anima una nuova 
figurazione dell’universo: 

Uscito di prigione angusta e nera, 

Ove tanti anni error stretto m’awinse, 

Qua lascio la catena, che mi cinse 
La man di mia nemica invida e fera. 

Presentarmi a la notte fosca sera 
Oltre non mi potrà ; per che chi vinse 
Il gran Piton, e del suo sangue tinse 
L acque del mar, ha spinta mia Megera. 

A te mi volgo e assorgo, alma mia voce; 

Ti ringrazio, mio sol, mia diva luce; 

Ti consacro il mio cor, eccelsa mano, 

Che m avocasti da quel graffio atroce, 

Ch’a miglior stanze a me ti festi duce, 

Ch’ il cor attrito mi rendesti sano (2). 


(1) De immenso I. Ili c. 9 ed. Fiorentino I 1, 380. I. 

(2) Abbiamo creduto di dover restituire anche qui, come negli altri passi 
delie opere italiane del Bruno, il testo originale, secondo l’ediz. Wagner, II 15 . 

D ! th : e / ] . dà del sonetto un * traduzione tedesca, che crediamo opportuno 
ritradurre m italiano: - « Strappato ormai allo stretto e oscuro carcere, dove a 
lungo I errore mi tenne avvinto, lascio finalmente la catena, che mi legava giac¬ 
che mi son guadagnatola dolce libertà. _ Ora io respiro l'aere della nuova vita 
giacché colui che con nobile coraggio vinse Pitone, e col sangue di questo co¬ 
lorò il mare, mi ha anche scacciato la Megera. A te io dedico tutto il mio cuore, 
sublime essere ! Tu ndoni salute all'anima ammalata ; te io voglio stare ad aspet- 
are, mia cara voce! Tu chiami, affinchè io sfugga all'abisso, te ringrazio, divina 
luce, mio sole, che mi trasporti nell'albergo della letizia! . - N del trai 
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II. 

E tuttavia quale contrasto ! Anche Lutero aveva abban¬ 
donato il chiostro e la vita monastica : ma egli aveva salde 
radici nella sua patria e operava secondo il nuovo spirito 
in mezzo al suo popolo. Invece Giordano Bruno dall’anno 
della sua fuga (1576) fino al 23 maggio 1592, giorno in 
cui cadde a Venezia sotto gli artigli dell’Inquisizione, e 
cioè per ben sedici anni, dovette vivere senza patria a volta 
a volta nella Svizzera, in Francia, in Inghilterra, in Germa¬ 
nia, senza poter mettere radici in nessuna parte, anche 
quando parve arridergli la fortuna, senza mai dimenticare la 
sua terra natale, questa 1 governatrice e dominatrice de l’altre 
generazioni... nutrice e madre di tutte le virtudi, discipline, 
umanitadi, modestie e cortesie’ 0); finché l’invincibile no¬ 
stalgia non ve lo ebbe ricondotto, incontro alla morte. 
Tutto il suo essere era formato per quel Rinascimento ita¬ 
liano, i cui raggi luminosi ormai erano stati spenti dalla 
restaurazione cattolica. Egli si sentiva dappertutto straniero, 
in quei paesi barbarici del settentrione, dove si vedeva cir¬ 
condato da ogni parte dalla guerra, dall’odio religioso, 
dalla pedanteria scolastica universitaria, come da una nebbia 
boreale. Bensì l’uso della lingua latina nelle Università co¬ 
stituiva allora pur sempre un legame, che univa i figli di 
tutte le nazioni e concedeva loro una larghezza europea di 
vita. Le franchigie, di cui godevano allora le Università, 
permettevano ai dotti di peregrinare per l’Europa. E questo 
era un caso tutt’altro che straordinario. II Paracelso così 
giustificava tale costume: « nessuno diventa maestro di se 
stesso stando a casa, nè trova il maestro dietro la stufa » ; 

* chi vuol mangiare pernici, se ne sta dietro la stufa, ma' 
chi va dietro alle arti, si contenta di mangiare una zuppa 
di latte ». E in questo periodo, nel quale i popoli europei 



(1) De la causa, dialogo primo, ed. Wag. 222. 
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s’andavano assimilando il Rinascimento italiano, nessuno 
straniero godeva tante simpatie, specialmente in Inghilterra, 
quanto un Italiano colto e animato dallo spirito del Rina¬ 
scimento. Inoltre Giordano Bruno, come rappresentante del 
meccanismo raziocinatore Iulliano, aveva un titolo partico¬ 
lare per accedere all’Università. I suoi versi, la sua memoria 
prodigiosa, il suo sapere e il suo spirito scintillante, tutto 
il suo essere pervaso dal sentimento del bello proprio del 
Rinascimento, gli aprivano le porte della più eletta società 
di Corte. Senonchè il suo temperamento vulcanico, le sue 
contraddizioni burrascose, gli scoppi del suo orgoglio smi¬ 
surato, il suo odio monacalmente cinico contro gli avversari 
letterari, la sua buffonesca scurrilità napoletana, provoca¬ 
vano dappertutto conflitti e catastrofi. La sua concezione 
filosofica, realmente superiore agli uomini di quel tempo, 
faceva sì ch’egli rimanesse solitario in mezzo al frastuono 
delle dispute filosofiche, ch’erano ancor di moda, e in mezzo 
all’affaccendarsi di Parigi, Oxford, Wittenberg, Helmstedt. 
‘Quelle altrui tante calunnie, quegli altrui tanti frutti di ma- 
lignitade e invidia, e quel tuo ragionevole timore.... ti cac- 
ciaro dal natio albergo, ti alienaro dagli amici, ti allontanare 
dalla patria, e ti bandirò a poco amichevoli contrade ’ — 
così egli dice a se stesso, e il suo conforto è la rassegna¬ 
zione. ‘ Fa, Industria mia, meco glorioso quello esilio e tra¬ 
vagli sopra la quiete, sopra quella patria tranquillitade, como- 
ditade e pace ’ 0). 

E anzitutto lo bandì dalla patria, più che il pericolo, 
del momento, la monotona povertà e l’angustia della sua 
vita di monaco fuggiasco, costretto a campar la vita alla 
macchia con lezioni private e correzioni. Questa fu la sua 
sorte a Genova, Torino, Venezia, Padova. Varcò la frontiera 
francese vestito d’una tonaca domenicana di fino panno 
bianco, che si era fatta fare a Bergamo, e con sopra lo 
scapolare, che aveva portato seco fuggendo da Roma. Egli 


(1) Spaccio de la bestia trionfante, sostituzione di Perseo. (Opp. It. ed. 
Wag. li 194). 
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sperava di trovar soccorso nei conventi del proprio ordine 
per poter raggiungere Lione. Ma la fredda accoglienza, che 
il falso monaco trovò in questo viaggio, gli fece prendere 
ben altra decisione. La città del grande Calvino era il ri¬ 
fugio di tutti i profughi cattolici del mondo neolatino. Di¬ 
rigendosi colà, Giordano Bruno si staccava con un unico 
strappo da tutti i rapporti di vita fin là mantenuti. 

A Ginevra egli trovò un’ intiera colonia italiana. Il capo 
di questa, il napoletano marchese di Vico, lo accolse ami¬ 
chevolmente ; e poiché il profugo ebbe gettato via la tonaca, 
fu fornito di cappello e di spada. Senonchè tutto ciò im¬ 
plicava ch’egli avrebbe abbracciato la fede protestante. Co¬ 
sicché anche qui il Bruno fu seguito da quel terribile destino 
di ipocrisia e di doppiezza, che pesava sul pensatore 
monistico in quel mondo di contese religiose, e che già 
tanto lo aveva fatto soffrire nel chiostro, cercando di so¬ 
praffare nel suo carattere misto l’elemento della grandezza 
morale. Bruno sostenne di fronte all’Inquisizione di non es¬ 
ser mai passato al calvinismo: e ciò, in un certo senso 
sottinteso, può anche esser vero. Ma in ogni caso il suo 
nome si trova nell’elenco della comunità evangelica italiana; 
e solo come appartenente a quest’ ultima egli aveva potuto 
diventar membro dell’Accademia di Ginevra. Anzi si trova 
espressamente segnato che a causa dei suoi errori in 
materia di fede e delle offese da lui fatte a certi pastori, 
era stato escluso dall’eucaristia, e vi fu riammesso solo a 
sua preghiera. E tuttavia anche queste nuove doppiezze 
rimasero senza frutto. Soltanto dalla primavera all’autunno 
del 1578 il Bruno potè respirare nell’atmosfera di Calvino. 
Povertà, contese coi pastori, correzioni, ipocrisia, carcere 
morale: miseria, niente altro che miseria! 

Ma se tutto ciò rendeva assai poco felice la vita del- 
l’uomo, aveva però ben altro valore per il genio filosofico, 
destinato a superare di gran lunga tutte le vedute circa la 
vita, che vigevano nell’Europa di quei tempi. Quest’Europa, 
quale era allora, divenne tutta quanta una scuola per Gior¬ 
dano Bruno ; e cominciò quell’ insegnamento, che doveva 
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essergli impartito dalle capitali della cultura spirituale, re¬ 
ligiosa e morale d’Europa, dalle sette e dai paesi princi¬ 
pali di essa. Una di queste capitali era Ginevra, e una delle 
sette principali il calvinismo. Il Bruno vi acquistò con la 
sua esperienza intensiva la convinzione dell’incapacità dei 
partiti religiosi a dare una nobile e degna forma alla vita 
e alla società. Questa dottrina del resto era implicita nello 
spirito del Rinascimento. Ma ora, in questa vita errabonda, 
proprio nel periodo della restaurazione cattolica e della fede 
dogmatica protestante, nel monastero di Napoli, nelle aule 
universitarie di Parigi, nella società londinese di Corte, tra 
i Calvinisti di Ginevra e i Luterani di Wittenberg, quella 
teoria si approfondì e ricevette la sua motivazione. All’ideale 
puramente filosofico della vita, che Giordano Bruno nutriva, 
venne a noia ciò ch’era la sperimentata sostanza del mondo 
europeo. Il Bruno aveva certamente forti simpatie per quanto 
v’era di eroico nel protestantismo, che sosteneva la lotta 
contro « il Cerbero cinto della triplice tiara »; e, di fronte- 
ali’ « insensato culto cattolico », rispettava le forme più pure 
del servizio divino protestante. Ma era nauseato dall’abuso 
di apparato filologico, di sinopsi, chiavi bibliche e commen¬ 
tari, ond’era invasa quella ortodossia scritturale. Inoltre com¬ 
batteva appassionatamente le dottrine intorno al volere non 
libero, intorno alla predestinazione e alla mancanza di va¬ 
lore delle opere, prevedendo che la nuova dogmatica avrebbe 
generato un aumento mostruoso della coercizione ecclesia¬ 
stica e delle contese dogmatiche. A mano a mano che il 
calvinismo andava accogliendo nella sua fede letterale nel¬ 
l’unità della Scrittura ogni sillaba dell’Antico Testamento, 
questa fede si mostrava sempre più ostile all’astronomia 
copernicana e ad ogni progresso scientifico, che superasse 
l’angusto concetto della natura, che è caratteristico del Vec¬ 
chio Testamento. Questo, il popolo che lo aveva creato, e 
i Calvinisti, che ad esso si attenevano, erano fatti segno ad 
un unico e identico odio da parte del filosofo italiano. 

Egli condusse la sua disputa fondamentale col calvi¬ 
nismo nello scritto sulla Bestia trionfante. Sotto la coper- 
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tura delle antiche maschere divine, vi è sottoposta a critica 
beffarda l’intiera storia evangelica come « una specie di 
tragico mistero siriaco ». Con una sintesi grandiosa l’in¬ 
tiera dogmatica del cristianesimo è rappresentata 
come antropocentrica, giudaicamente particolarista, prigio¬ 
niera del contrasto apparente tra questo mondo e l’altro, 
incapace di concepire anche Pai di là se non sensibilmente, 
subordinata all’apparenza sensibile e all’im- 
maginazione. Di contro a tutto ciò vien posta in risalto 
la coscienza filosofica, che dissipa tale apparenza. Quindi 
nello stesso scritto il Bruno indica con amarezza straordi¬ 
naria i difetti particolari delle confessioni protestanti. Esse 
hanno ucciso quel senso eroico della vita, che è atto a in¬ 
formarla al bene comune sotto l’impulso di un lodevole 
desiderio di gloria, anzi considerano come peccaminoso e 
vano questo sforzo di vita. L’uomo deve soltanto‘gloriarsi 
in non so che tragedia cabbalistica ’ (>>. < E’ cosa inde¬ 
gna, stolta, profana e biasimevole, pensare, che li dei ricer¬ 
cano la riverenza, il timore, l’amore, il culto e rispetto da 
gli uomini per altro buon fine di utilitate, che de gli uomini 
medesimi ’ < 1 2 >. La dottrina della giustificazione per la fede, 
sotto colore di riformare la religione deformata, rovina 
anche quel poco che in essa v’era ancora di buono. I pre¬ 
dicatori protestanti, mentre salutano dicendo « pace sia 
con voi », non fanno altro che suscitare discordie, sicché 
in conclusione ciascuno di questi pedanti istruiti ha in 
pectore un suo particolare catechismo. Secondo loro, per 
conseguire cose invisibili, che neppur essi capiscono, ba¬ 
sterebbe soltanto un’ immutabile elezione graziosa, la quale 
poi in sostanza deriva dai dolori della divinità. Gli uomini 
non diventano beati con le loro azioni, ma col conformarsi 
al catechismo < 3 >. 


(1) Bestia trionf., ed. Wag., II 162. 

(2) Ibid. 163. 

(3) Bestia trionf., dialogo primo passim e principio del secondo. E’ impos¬ 
sibile dare brevemente un concetto dell’odio nutrito dal Bruno contro il calvinismo. 
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IH. 

Dal 1578 al 1583, per ben cinque anni, Bruno dimorò 
nella cattolica Francia. Ivi passò due anni tranquilli a To¬ 
losa come professore ordinario, tenendo lezioni di filosofia, 
specialmente su Aristotele. Siccome nella sua qualità di 
dottore e di professore ordinario di filosofia aveva diritto 
ad insegnare pubblicamente nell’Università di Parigi, si 
recò in questo centro d’insegnamento filosofico. Nella ca¬ 
pitale della filosofia cattolica trovò nell’arte lulliana un 
argomento di lezioni neutrale. La rinomanza, ch’egli s’ac¬ 
quistò col modo originale con cui adoperava il Iullismo a 
servizio dell’arte della memoria e della parola, lo misero 
finalmente in condizione di far valere le sue doti e di dare 
per la prima volta uno sguardo al gran mondo. Il re En¬ 
rico III, che aveva sentito parlare delle meravigliose attitu¬ 
dini mnemoniche del Bruno, Io chiamò a conversazione e 
prese interessamento alla sua arte della memoria. Bruno 
dovette dedicargli il suo concettoso scritto De umbris 
idearum; e ottenne la carica di insegnante straordinario 
stipendiato. Trovò allora agio di dedicarsi a una grande 
attività letteraria. Quattro suoi scritti furono pubblicati nel 
1582. Ma o fossero le opposizioni sortegli contro, o fosse 
1 irrequietudine scientifica, che faceva mutar sede più spesso 
del necessario anche ad altri uomini ragguardevoli di que¬ 
sto periodo, fatto sta che verso la fine del 1583 il Bruno 
lasciò Parigi e si recò in Inghilterra con una commendati- 
zia di Enrico III al ministro di Francia. 

I cinque anni passati dal Bruno nel mondo cattolico 
francese, e specialmente nella sede centrale della filosofia 
cattolica, furono di importanza per la sua definitiva conce- 
zone filosofica. Egli l’aveva rotta col monachiSmo e col 
cattolicismo volgare fin da quando aveva disertato il chio¬ 
stro. Al protestantismo aveva dato l’addio partendo da Gi¬ 
nevra. Ora egli si mise a studiare in tutte le manifestazioni 
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vitali i rapporti tra il cattolicismo e Aristotele, che signo¬ 
reggiava ancora in tutte le cattedre filosofiche di quell’età, 
e si era impadronito anche dei seggi professorali protestanti. 
Aristotele e Tolomeo accoppiati col dogma della Chiesa: 
ecco il tricipite mostro cattedratico, che dovunque si re¬ 
casse Bruno lo guardava sogghignando, lo afferrava per i 
capelli e lo trascinava via. Così a Tolosa, così a Parigi, 
così ad Oxford. E il Bruno gli mosse guerra. Egli fu il 
primo dei grandi filosofi che cercarono di crearsi un’esi¬ 
stenza fuori di quest’atmosfera cattedratica teologizzante; 
e, data l’età in cui viveva, non potè conservare la posizione 
presa se non con una guerra accanita e apparentemente 
sfortunata. Scrivere contro Aristotele in quei tempi non era 
cosa rara: e molti di coloro, che assalivano la tradizione 
cattedratica, al pari dello stesso Bruno la avevano appresa 
nei monasteri e avevano dalla cattedra spiegato Aristotele 
teologicamente ridotto. Tutti gli scritti del Bruno sono 
permeati dal suo desiderio di quella battaglia, che egli a 
guisa d’un cavaliere errante combattè in varie università 
d’Europa. Come Telesio e Campanella, anche Bruno assalì 
specialmente la filosofia aristotelica della natura. Egli vide 
che il doppio mondo di Aristotele, celeste e sublunare, 
unendosi con l’accentramento di tutto l’universo nella terra, 
costituiva la base scientifica di tutto l’edificio dogmatico. 
Odiava in Aristotele il carnefice delle altre filosofie divine: 
al pari di Bacone diceva che Aristotele aveva tolto di mezzo 
| propri fratelli per regnare più sicuro, alla guisa dei sul¬ 
tani di Costantinopoli. La sua anima si sentiva oppressa 
dallo spirito scolastico, magistrale, che promanava da Ari¬ 
stotele. Ma l’avversario di Aristotele era ben lontano dal 
cercare alleati presso gli umanisti contemporanei. Sin dalla 
sua commedia giovanile, il pedante gli era apparso come 
l’ideale comico, che nei grandi dialoghi del Bruno assunse 
i suoi lineamenti dai vuoti eroi della parola, di cui non 
difettava l'età. Invece il Bruno si sentiva attratto dalla viva 
cultura impregnata di Rinascimento, che informava la so¬ 
cietà eletta e le Corti. In questa società il Bruno dovette 
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apparire come un virtuoso della conversazione, pieno di 
festività, di spirito, di bizzarria, che giuocava da maestro 
col proprio sapere; ed è perciò ch’egli a Parigi potè godere 
il favore del re, vivamente sensibile al Rinascimento. II 
Bruno si appoggiava al vincolo che lo univa alla nuova 
cultura della società eletta; e questa fu la base anche della 
sua posizione in Inghilterra. 


IV. 

La dimora che il Bruno fece in Inghilterra dal 1583 
al 1585 costituisce il periodo migliore della sua vita. Prima 
a Parigi ed ora a Londra egli gustò un po’ di quella fe¬ 
licità, dietro cui correva con la sua vita errabonda : la fama, 
il favore dei re e dei grandi, le simpatie delle donne. Il 
Rinascimento italiano era l’elemento spirituale e sociale, il 
cui profumo fino e penetrante allora si spandeva su tutta 
la vita di Corte e di poesia. Quale incanto esercitasse la 
conversazione di Giordano Bruno è provato dal fatto che 
egli, più fortunato di tutti gli altri più ragguardevoli e sti¬ 
mabili dotti, potè aprirsi il varco alla Corte e alla migliore 
società. Enrico III Io aveva raccomandato al suo ambascia¬ 
tore De Castelnau; e il Bruno, dopo aver tenuto all’Uni¬ 
versità di Oxford una serie di lezioni, nelle quali aveva 
nuovamente ma senza successo spezzato una lancia in di¬ 
fesa del sistema copernicano, viveva nel palazzo dell’amba¬ 
sciatore francese in qualità di suo gentiluomo. Si strinse 
in intima amicizia con Filippo Sidney. Questo nipote del 
Leicester e favorito della regina era un modello di eletti 
costumi di Corte, di animo cavalleresco, di raffinata poesia. 

In lui il poderoso ed eccentrico genio inglese si com¬ 
penetrava splendidamente con lo spirito del Rinascimento 
italiano. Era seguace di Platone. In una corona di sonetti 
racconta come la virtù avesse assunto la forma di Stella 
« mostrandogli così quel cielo, che vedono le anime eroiche 
grazie al loro interno sentire » : orbene, questo mutarsi della 
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passione d’amore in idealità e misticismo ricorda l’altra 
corona di sonetti, che Giordano Bruno compose proprio 
nel periodo della sua amicizia col Sidney. E in generale 
l’affinità che si manifesta tra questo gruppo di sonetti bru- 
niani, quello del Sidney e una terza corona di sonetti do¬ 
vuti alla penna di Shakespeare, che viveva nello stesso 
periodo e frequentava la stessa Corte, costituisce uno dei 
problemi più attraenti della storia letteraria. A Filippo Sidney 
furono dedicate anche due delle più belle ed artistiche opere 
filosofiche del Bruno. Questi allora vide e conobbe i più 
ragguardevoli Inglesi del tempo. La stessa regina Elisabetta 
lo ascoltava con piacere, ed egli ricambiò tali dimostrazioni 
di amicizia con elogi di esageratissima ampollosità cortigiana. 
Nel fine ambiente di casa Castelnau l’anima del Bruno s’al¬ 
largò fino alla sua vastità naturale. Ora finalmente egli 
sentiva se stesso. E quindi in questo periodo appunto, in 
meno di due anni, si susseguirono in lingua italiana le sei 
artistiche opere di filosofia, grazie alle quali Giordano Bruno 
diventò il massimo scrittore filosofico del suo secolo. Si 
nota spesso che una disposizione d’animo particolarmente 
felice, propria di un determinato periodo di vita, conferisce 
alle produzioni d’uno scrittore una forza ed armonia, ch’egli 
poi non raggiunge mai più. E così avvenne allora al Bruno 
nell Inghilterra di Elisabetta e di Shakespeare. Si aggiunse 
inoltre, in questo grande ambiente, un incremento sostan¬ 
ziale della sua grande anima. In nessun altro luogo fuor¬ 
ché nella patria di Shakespeare e di Carlyle egli avrebbe 
potuto scrivere il magnifico libro De gli eroici furori. In 
questo paese, nella confidenza di un Sidney, nella visione 
di quel mondo eroico, che costituiva l’orizzonte visivo an¬ 
che dello Shakespeare, l’entusiasmo di un Plotino s’inten¬ 
sificò nel Bruno fino a diventare attivo - senso eroico della 
vita, il suo genio filosofico e poetico si sciolse da ogni 
vincolo di tradizione scolastica, e quindi egli nella lingua 
della sua patria s’abbandonò totalmente alle ispirazioni del 
suo genio, che lo spingeva a profonde combinazioni scien¬ 
tifiche, alla polemica focosa e allo scherzo licenzioso. E 

l O. Dilthey, L’analisi dell'uomo e l’intuizione delia natura IL 6 
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così avvenne, che Io stesso periodo di governo della grande 
regina vide sorgere alla di lei corte i più grandi drammi 
di tutti i tempi, e accanto ad essi, per opera d’uno stra¬ 
niero, le piu perfette e artistiche opere filosofiche del se¬ 
colo. Entrambe le classi di opere hanno la stessa ricchezza 
prodiga, la stessa mistura di melanconia e di umorismo - 
in tristitia hilaris, in hilaritate tristis, come suona il motto 
della commedia bruniana - e lo stesso stile eccentrico e so¬ 
vraccarico del secolo morente. Le opere italiane di questi 
anni londinesi, gettate giù in fretta e in furia, con la si¬ 
curezza del genio, rappresentano la maturità giovanile del 
Bruno. Dopo lo scritto intitolato Purgatorio del Inferno, 
rimasto inedito, si susseguirono La Cena de le Ceneri- 
1584, De la causa, Principio, et Uno 1584, De Ciuf inito, 
Universo e Mondi 1584, Spaccio de la bestia Trionfante 
1584, Cabala del Cavallo Pegaseo 1585, De gli eroici fu¬ 
rori 1585 (i). 


V. 


Nel lasciar Londra il Bruno tolse commiato dalla for¬ 
tuna. Egli seguì a Parigi l’ambasciatore richiamato. E vi 
andò in maniera ben diversa dalla prima volta, poiché or¬ 
mai egli era già il rappresentante di una nuova visione del 
mondo, che aveva esposta nei suoi scritti. Coadiuvato dal 
suo discepolo Giovanni Hennequin, nella Pentecoste del 1586 
prese a sostenere, contro la Chiesa, Aristotele e Tolomeo, 
il movimento della terra, l’infinità dell’ universo, insomma 
la sua filosofia monistica. Era lo stesso conflitto tra la vi¬ 
sione del mondo dominante da due millenni, e quella 
dell’età moderna, che già era insorto durante le dispute 
di Oxford; senonchè qui, nella sede principale della spe- 


(1) Qui termina l’articolo deli'Archiv. I due capitoli seguenti (V e VI) son 
riprodotti dall’edizione del Mise», che li desunse da manoscritti lasciati pronti 
per la stampa dall’autore. 
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dilazione cattolica, s’intensificò e inasprì. Bruno dovette 
lasciare ben presto Parigi. 

Egli dovette ritenere che nei paesi protestanti di Ger¬ 
mania avrebbe trovato più facilmente una sede tranquilla 
dove lavorare alla sua filosofia e alla diffusione delle sue 
idee; sicché, dopo brevi tentativi in altri luoghi, si stabilì 
a Wittenberg, la città di Lutero e di Melantone, e per 
due anni vi spiegò con relativa tranquillità la sua opera in 
prò della filosofia di un’età nuova. Ma tale attività fu ben 
diversa da quella di Londra. Egli a Wittenberg scrisse 
soltanto in latino. Ciò dipese anzitutto dal fatto che la lin¬ 
gua italiana aveva ostacolato il successo delle sue precedenti 
opere; almeno ciò si può arguire dal sapersi che appunto 
in questo periodo il Bruno rielaborò in latino una delle 
più importanti opere italiane. Alberto Magno, Niccolò Cu¬ 
sano, che senza l’abito pretesco sarebbe superiore a Pita¬ 
gora, Copernico, che in due capitoli mostra maggior intuito 
che non Aristotele e tutti i Peripatetici in tutti i loro scritti, 
Paracelso, il solo che abbia raggiunto Ippocrate : ecco i 
profondi pensatori tedeschi che in quest’ ultimo periodo di 
sviluppo del Bruno gli serviron di guida verso un regno 
seriamente astratto, che egli doveva vedere solo da lontano, 
col desiderio. Collegandosi ad essi, il Bruno ricercò ormai 
le fondamenta della conoscenza matematica della natura ; 
e nei suoi due ultimi scritti si valse del metodo costruttivo^ 

* la trattazione del minimo va premessa alla scienza fisica, 
matematica e metafisica » 0). Ma i suoi rapporti con lo 
spirito tedesco vanno più in là. Nella città di Lutero egli 
si convinse del valore generale dello spirito tedesco, come 
si vede dal discorso di commiato rivolto all’Atene tedesca 
l’8 marzo del 1585. Questo discorso è un documento no¬ 
tevolissimo della libertà, che dominava ancora a Wittenberg 
perfino in quel tempo. « Io venni da voi come straniero, 
j’ esule e fuggiasco, trastullo della sorte, sordido nell’aspetto, 
bisognoso, perseguitato, inseguito dall’odio della folla e 


(I) De trlpl. min., Gfròr. p. 20. 
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perciò spregevole agli occhi dei balordi e del volgo ». I 
Poiché le autorità universitarie gli assicurarono libertà di 
ricerca filosofica, egli le ringrazia d'averlo tollerato con 
senso squisito e di non aver dato ascolto ai suoi nemici 0). 
Ed esprime con parole notevolissime l’impressione prodotta 
su di lui dalla Germania dell’età della riforma : « Fa, o Giove, 
ch’essi possano riconoscer le proprie forze e volgere la loro 
carne a cose elevate, e allora essi non saranno più uomini, 
ma Dei ». In questa sede dell’attività di Lutero il Bruno 
ebbe il senso della grandezza di lui. « Quando il luogote- 
nente del principe dell’ Inferno infettava il mondo col culto 
superstizioso e con l’ignoranza balorda, e non vi era nes¬ 
suno che osasse farsi incontro alla voracissima bestia e 
sfidarla: quale altra regione dell’Europa o del mondo 
avrebbe potuto produrre quell’AIcide? ». «Tu, o Lutero, 
vedesti la luce, sentisti lo spirito divino, affrontasti senz'armi 
un nemico terribile anche per i re, lo vincesti con la pa¬ 
rola ». Nè v’ha motivo di ritenere che quest’ammirazione 
verso la grandezza eroica di Lutero sia soltanto una frase 
oratoria. Quando Bruno scriveva queste parole, era in pro¬ 
cinto di lasciar Wittenberg. Senza dubbio, l’atto liberatore 
compiuto da Lutero Io elevava, agli occhi di Bruno, al 
disopra della massa degli altri protestanti, ch’egli rispettava 
assai poco. Ma, pur riconoscendo la grande azione, Bruno 
non mostrava alcun segno di consenso al principio reli¬ 
gioso della Riforma, che respingeva allora come sempre. 

Allorché lasciò Wittenberg, tentò per breve tempo , df 
acquistarsi un posto presso l’imperatore Rodolfo II a Praga. 

A Helmstet ottenne il favore della Corte, ma i soprinten¬ 
denti lo scomunicarono. Quindi a Francoforte dal 1590 in 
poi diede alla stampe le opere, che frattanto era andato 
maturando. Fu il secondo periodo produttivo della sua vita, 
il periodo della maturità virile, nella quale tuttavia si sente 
l’aria dell’erudizione tedesca e si accumulano le astruserìe 
matematiche. In questo periodo il Bruno scrisse tre opere 


(1) Iord. Bruni, Opera latina, cd. Fiorentino, I 1,,p. 22, 23. 
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principali: - 1*) il poema De immenso et infinito, che è 
un rimaneggiamento latino dei dialoghi italiani, scritto sul¬ 
l'esempio del prediletto Lucrezio in esametri, ai quali, a 
imitazione d'altri scrittori italiani, seguono dichiarazioni in 
prosa; il Bruno lo incominciò a Helmstedt e si recò poi 
a Francoforte per farvelo stampare. — 2 a ) lo scritto De 
triplici minimo, stampato anch’esso durante la dimora del¬ 
l’autore a Francoforte. — 3°) 11 De monade, numero et fi¬ 
gura, che si cominciava a stampare dopo i precedenti, 
quando'il Bruno nel febbraio del 1591 abbandonò improv¬ 
visamente Francoforte, andando incontro alla rovina. 


VI. 

In questi ultimi tempi il processo di Bruno è stato ri¬ 
messo in luce in base agli atti veneziani e romani dell’In¬ 
quisizione, dai quali si vede quale importanza la Curia desse 
a questa causa, quali personaggi eminenti abbiano parte¬ 
cipato allo svolgimento di essa, e come dalle indicazioni 
denunziatrici del giovane gentiluomo veneziano, che aveva 
spinto il filosofo nella grande ragna dell’Inquisizione, si 
passasse ad esaminare gli scritti del Bruno, giacché soltanto 
la concordanza di essi con la denuncia poteva render cre¬ 
dibile quest’ultima, che fu riconosciuta sostanzialmente at¬ 
tendibile. L’affermazione del Mocenigo, che sosteneva di 
avergli udito dire che non gli piaceva alcuna religione, e 
che voleva fondare una nuova setta col nome di nuova fi¬ 
losofia, era d’accordo con una notizia data dal priore del 
convento carmelitano di Francoforte, secondo cui il Bruno 
aveva detto che « se voleva, poteva far sì che tutto il mondo 
avesse una sola religione». Entrambe le testimonianze 
poi erano perfettamente d’accordo con gli scritti dell’accu¬ 
sato, secondo i quali tutte le religioni particolari dovevano 
venire eliminate e sostituite dalla religione della ragione, 
che sarebbe poi rimasta come religione unica e universale. 
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Va osservato come il Bruno dal canto suo si sia avvalso 
della comoda partita doppia, che distingueva tra verità filo¬ 
sofica e verità teologica, e quanto a quest’ultima si sia 
sottomesso senza scrupoli, contro le sue convinzioni. Ma 
il risultato decisivo di questi atti è che il processo fu tra¬ 
scinato a Roma per ben sei anni, allo scopo di ottenere 
dal Bruno l’abiura della sua specifica filosofia, senza che 
tuttavia nessuna specie di pressione ve Io abbia potuto in¬ 
durre. Quindi la sua sorte fu decisa. A Roma si diceva 
aver egli affermato che volentieri avrebbe affrontato il mar¬ 
tirio per la verità: e così fu. La mattina del 17 febbraio 1600 
egli fu arso davanti all’antico teatro di Pompeo. Davanti- 
agli occhi del morente, che non aveva dato un gemito, fu 
tenuto un crocefisso: ma egli con piglio sprezzante volse 
gli occhi dall’altra parte. 


Il panteismo storico-evolutivo e i suoi rapporti 
storici coi sistemi panteistici antichi 0). 

C (n aVett ica -, M ‘ . propon £° di es P° rre » rapporti, nei quali si svolse 
del pantei- 11 P anteismo europeo. Potrei indicare i legami esterni, che 
sino. allacciano i singoli sistemi nella continuità della tradizione 
filosofica; senonchè tale tradizione, che trasmise ai pensa¬ 
tori posteriori gli scritti dei più antichi, è soltanto la con¬ 
dizione che permise al panteismo di evolvere nel suo in¬ 
timo verso nuove forme più perfette. L’evoluzione in se 
stessa dipese invece dalle modificazioni culturali e dai pro¬ 
gressi dello spirito scientifico. Ad un tempo essa, ad onta 
della molteplicità apparentemente sregolata delle forme 
sistematiche, è dominata da una serie di leggi interne, che 
derivano dall’atteggiamento di coscienza proprio del pantei¬ 
smo. Una dialettica infaticabile, insita nel problema stesso, 
fa scaturire sempre nuove forme dalle antiche, e non lascia 
mai riposare il pensiero sistematico, qualunque forma esso 
abbia ra ggiunto. L’esposizione di questi rapporti permet- 


(1) DM'Anhiv, voi. XIII ( 1900 ) fase. 3- e 4\ 
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terà poi di mettere in luce l’origine e l’importanza del 
moderno panteismo storico-evolutivo che in Germania è 
stato creato da Herder, Goethe, Schelling, Steffens, Oken, 
Schleiermacher e Hegel, vale a dire da intelligenze di 
prim’ordine. 

Anche il naturalismo e il positivismo a orienta- Del posltivl- 

mento naturalistico costituiscono un altro tipo consimile di sm0 natura ' 
visione dell’universo e della vita, che si è svolto in rego- iSt,C °‘ 
lare continuità storica. Questo tipo deriva principalmente 
dalla prevalenza data alla realtà fisica in quanto questa in 
ragione della sua massa e peso esteriore produce eccita¬ 
mento esterno. I fatti spirituali appaiono allora quasi come 
interpolazioni nel grande testo del mondo fisico, tanto più 
che quest’ultimo è a un tempo la sede originaria di ogni 
conoscenza di ciò che è uniforme. Così sorse il naturali¬ 
smo dell'antichità. Ma da Protagora in poi le difficoltà in¬ 
site nell’esperienza esteriore del mondo fisico spingono con 
dialettica instancabile a sempre nuove trasformazioni dei 
sistemi positivisti. Già Cameade non ripone più la validità 
della conoscenza nel rapporto, così conforme allo spirito 
greco, derivante dalla riproduzione di una esteriorità og¬ 
gettiva mediante rappresentazioni, ma bensì nell’accordo 
reciproco delle percezioni tra loro e coi concetti che le 
rappresentano, sì da formare un complesso senza contrad¬ 
dizioni. Con questo concetto sulla massima verosimiglianza 
raggiungibile si otteneva un punto d’appoggio, con l’aiuto 
del quale si poteva eliminare la metafisica e in pari tempo 
assicurare al sapere sperimentale un certo grado seppur 
limitato di validità. Nello stesso tempo si sviluppava a poco 
a poco il concetto della fenomenalità del mondo fisico 
quale è dato dall’esperienza esterna. Hobbes per primo 
trovò il procedimento positivistico, che al detto concetto 
accoppia l’altro di fondare la conoscenza sui dati dell’espe¬ 
rienza esterna. Hume distinse lo scetticismo accademico 
dalle teorie radicali di Pirrone e dei suoi seguaci, e si di¬ 
chiarò discepolo del dubbio accademico, accettandone le 
teorie sulla realtà semplicemente empirica della nostra or- 
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ganizzazione sensibile e del pensiero ad essa collegato, sulla 
sostituzione della concordanza reciproca fra le percezioni 
alla dottrina delle immagini, sul carattere rappresentativo 
dei concetti e sulla verosimiglianza come scopo dello stu¬ 
dio della realtà. Movendo da queste tesi poi per conto 
suo procedette a ridurre i nostri mezzi conoscitivi all’as¬ 
sociazione e all’abitudine, a limitare la scienza dell’espe¬ 
rienza alle uniformità di consistenza e di successione, e a 1 
dare a tali uniformità valore universale anche nel campo 
dello spirito. Apparvero quindi D’Alembert e Turgot, vale 
a dire i fondatori del positivismo strettamente inteso. Essi 
non analizzano la coscienza, come Hartley e Hume, chè 
anzi la loro filosofia è soltanto generalizzazione tratta 
dalla progrediente scienza della natura. Tanto 
Hume come D’Alembert sono dominati dalla concezione 
del fenomenalismo empiristico, e l’opinione fondamentale 
d’entrambi è naturalistica. D’Alembert e Turgot fanno parte 
dell’Enciclopedia; e anche per loro unico oggetto di vera 
scienza è il mondo esteriore, la conoscenza della regolarità 
fisica. Senonchè essi restrinsero il materialismo, collegan¬ 
dolo al fenomenalismo empiristico creato da Hobbes e 
Berkeley. La dinamica — affermano D’Alembert e Lagrange 
— non ha bisogno d'alcuna proposizione, ch’esca fuori dei 
limiti costituiti dalle cause dei fenomeni fisici e dalla en¬ 
tità di esse cause. Essa basta a se stessa come rappresenta¬ 
zione della regolarità dei fenomeni. Dai fenomeni, che ca¬ 
dono sotto l’esperienza, debbono ricavarsi come solide ed 
evidenti astrazioni i concetti di spazio e tempo, materia e 
movimento, che sono necessari così per applicare alla na¬ 
tura la trattazione geometrica, come per eseguire su di essa 
i calcoli. Come l’ammissione di un mondo esteriore è giu¬ 
stificata soltanto dal fatto, che essa è la condizione indi¬ 
spensabile delle nostre induzioni tendenti a disporre logica¬ 
mente i fenomeni, così i concetti, che noi mettiamo a base 
della conoscenza del mondo esterno, si giustificano con la 
loro utilità. È questo un progresso, in quanto non si am¬ 
mette più che nella scienza della natura si frammischino 
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concezioni metafisiche, e specialmente il concetto della fina¬ 
lità e da tale progresso la generalizzazione filosofica trae 
due specie di conseguenze. Infatti il nuovo concetto cono¬ 
scitivo della natura rende possibile una nuova generalizza¬ 
zione di carattere sistematico e un’altra di carattere 
storico. Le scienze formano un complesso, che procede 
dalle branche più astratte di esse secondo un rapporto di 
dipendenza. La filosofia è la consapevolezza di tale legame, 
e questa filosofia empiristica, che riconduce ogni sapere 
ai rapporti fenomenici, è appunto quella che ora pone ter¬ 
mine a quelle concezioni metafisiche, che operavano an¬ 
cora nella scienza naturale del Leibniz, dei Newtoniani, del 
Maupertuis, dell’Euler. È la fine di una lunga età metafi¬ 
sica, piena di contese infruttuose e di speculazioni antino- 
miche. Da questo alla legge dei tre stadi, formulata dal 
Turgot, non v’ è che un passo. Riassumiamo. Nel psicolo¬ 
gismo di Hume, che riduceva le facoltà dell’uomo a sin¬ 
gole attività elementari, che si trovano già nel regno ani¬ 
male, diverse solo di grado dall’anima umana — Hobbes 
aveva già cercato di dimostrare questo principio dell’ iden¬ 
tità tra la vita psichica umana e animale mettendo in ri¬ 
lievo le capacità logiche delle bestie — e nel positivismo 
francese di D’Alembert e Lagrange, di Turgot e Condorcet, 
si sviluppava con continuità storica una concezione, che con¬ 
tinua a esistere anche nel pensiero moderno come uno dei 
grandi tipi di visione del mondo prevalenti nell’umanità. 

Identico legame interno si trova in quel tipo di con¬ 
cezione dell’universo, che per usare l’espressione più ge¬ 
nerale possibile si può chiamare idealismo della per¬ 
sonalità o della libertà, e unisce insieme Socrate, il 
pensiero romano e la fede cristiana, la scuola scotistica, 
Kant, Jacobi e Fichte, Maine de Biran e la sua scuola, Hamil¬ 
ton e i suoi seguaci (>>. 

Al pari di questi due tipi di concezione del mondo e 
della vita, anche il panteismo è manifestazione di una 


Dell’ideali¬ 
smo della 
libertà. 


(I) V. considerazioni piò ampie su questo tipo ncWArchiv XI, 4, 579 sgg. 
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forma di vita. Ma questa non la esporremo prima delle 
nostre ricerche, bensì la faremo risultare da esse. Questa 
forma d. vita diventa metafisica e svolge un complesso di 
concetti, che seguendo una propria particolare dialettica 
causano la nascita di sempre nuovi sistemi. Pertanto tali 
sistemi metafisici costituiscono un’evoluzione, il cui punto 

piu alto per il momento è raggiunto dal panteismo storico- 
evolutivo. 


I. 


Lo Steffens nell’esporre il suo panteismo storico-evo¬ 
lutivo riteneva che tale monismo non fosse altro che la 
rinnovazione dell’antichissima dottrina greca. Anche il pan¬ 
teismo poetico di Hòlderlin s’inspira alla persuasione di 
tale origine. E anche quando non si può constatare una 
reminiscenza così viva della derivazione, si può dimostrare 
i vincolo che unisce tutti i sistemi panteistici l’uno con 
1 altro e con l’antichità. 

'Ir"”'”; ■ Pr0ble, ” i pos,lsi dai P iù antichi monisti greci 
sue due lm P ,lcava no senz’altro la concezione evoluzionistica. Essi 
forme. volevano spiegar l’universo derivandolo dall’unità divina- 
e quindi svolsero un sistema, che si proponeva di rendere 
intelligibile il formarsi di parti separate della natura il 
sorgere della terra e degli astri, e poi Io svolgersi degli 
esseri organici e vitali sulla terra. 

Il monismo greco assunse due forme. Una di esse 
ammette come base di tutto una forza universale; l’altra 
sostiene che la materia universale è suddivisa in atomi 
alcun, dei quali posseggono la facoltà di sentire e di muo¬ 
versi a volontà. Con quest’ultima concezione Leucippo 
Democrito, Epicuro e Lucrezio credettero di poter fare a 
meno di ammettere una forza divina unitaria. 

Entrambe queste forme di monismo costituiscono il 
ondamento, su cui nelle età posteriori venne spiegata la 
natura. Anzi, la spiegazione del mondo data da Lucrezio 
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più fortemente di quella di Eraclito o della Stoa influì 
sui posteriori sistemi accettanti l’evoluzione dell’universo. 
II Buffon, il Robinet, il Diderot si ricollegano a quest’in¬ 
terpretazione monistica della natura. 

II monismo panteistico della Grecia raggiunse la forma 
più perfetta col sistema stoico. Questo aveva superato 
Eraclito avvalendosi dei concetti aristotelici fondamentali. La 
ragione o legge di Eraclito si manifesta nella regolarità che 
vincola il fluire dei fenomeni. Orbene, il principio di Eraclito 
fu concepito dalla Stoa come forza fondamentale che è insita 
in ogni cosa e ne determina la forma. Tale forza fondamentale 
è l’anima del mondo : ed è in se stessa una materia sottilis¬ 
sima, dalle cui trasformazioni nascono tutte le altre materie, 
giacché agisce in ogni singola cosa come fora, che in 
conformità finale con la propria materia s’attua come forma. 
Mentre la materia si modifica in ogni singolo essere, questo 
ha la propria identità e costanza in quella forma interna, che 
lo vivifica con una specie di « tensione » e gli dà dimen¬ 
sioni, aspetto e qualità. In luogo del rapporto platonico¬ 
aristotelico dell’universale con lo speciale, si ha dunque 
nell’universo stoico quella del tutto con le sue parti. 
La forza universale razionale si manifesta nell’universo, de¬ 
terminando ogni singola parte di esso ad assumere la sua 
specifica forma mediante l’energia che gl’impartisce. 

Si ha così la prima forma chiaramente cosciente di 
panteismo dinamico. La singola cosa, grazie alla forza 
in essa insita e alla tensione volontaristica che muove dal 
punto centrale della fora stessa e in essa ritorna, diventa 
una entelechia. Ma questa è inspirata e determinata dalla 
forza mondiale razionale immanente all’universo. Pertanto 
la fora razionale, che opera nella teleologia incosciente della 
natura, e poi si eleva sino ad agire con finalità cosciente, 
è l’anima divina del mondo; la natura deve concepirsi di¬ 
namicamente; e l’uomo è determinato in questo rapporto 
naturale. L’universo è un tutto, identico come sostanza, 
giacché tutta la sua materia nasce dalle modificazioni della 
forza materiante unitaria; e unitario, giacché la forza ma- 
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teriante come anima del mondo è presente in ogni punto 
e determina ogni punto. Ogni parte dell'universo è ani¬ 
mata, indirizzata a un fine, e organica, perchè la forza in¬ 
sita determina la sua forma. 

Questo monismo panteistico antico costituisce la base 
costantemente attiva del moderno. Da esso de¬ 
rivano i principali rappresentanti del monismo panteistico 
fioriti dalla seconda metà del secolo decimosesto ai primi 
decenni del decimottavo, come Giordano Bruno, lo Spinoza 
e lo Shaftesbury. 

E in generale deriva dall’antichità il principio dell’unità 
del mondo. L’identità sostanziale dei corpi mondiali era 
stata già riconosciuta da Anassagora, e fu poi sostenuta da 
Democrito e dai suoi seguaci. Democrito aveva tra le sue 
premesse la conservazione della massa e l’inconcepibilità 
di un aumento o diminuzione della grandezza del movi¬ 
mento. Senofane, Eraclito e la Stoa con perfetto accordo 
avevano insegnato a riconoscere come causa del collega¬ 
mento e ordine dei fenomeni naturali l’unità di una forza 
vivificante l’universo. Un secondo principio di tale conce¬ 
zione era quello dell’immanenza delle cose naturali in 
questa forza unitaria: e fu ammesso da Senofane ed Era¬ 
clito. 11 terzo principio del monismo panteistico consisteva 
nel considerare l’universo come un organismo, animato 
da una forza razionale ; ed esso fu svolto per la prima 
volta nelle tesi della Stoa, conferendo alla concezione stoica 
della natura la sua importanza e originalità. Secondo tale 
concezione, in ogni cosa vi è una forza di natura simile 
all’anima, che opera secondo uno scopo, e che si manifesta 
nella forma della cosa. E poiché questo era il concetto che 
allora si aveva dell’organismo, ne deriva che ogni parte 
dell’universo è organica, vale a dire che mediante una forza 
psichica tutte le parti materiali di esso appaiono costituir 
la forma di un tutto. 










L’ANALISI DELL’UOMO E L’INTUIZIONE DELLA NATURA 93 


II. 

Il sorgere del moderno panteismo europeo 
non è opera di un sol uomo, ma bensì del rivolgimento 
spirituale, che tenne dietro al grande secolo decimoterzo 
in cui il genio medioevale raggiunse il più alto grado della 
sua potenza e riempì quasi tre secoli. 

II massimo sviluppo del genio medioevale fu prodotto 
dall’azione vicendevole della filosofia araba e deH’Aristotele 
da essa rinnovato da un lato, e del pensiero cristiano occi¬ 
dentale dall’altro. Alla fine del secolo decimosecondo que¬ 
sto processo è in pieno corso. All' inizio del nuovo secolo 
si ha il Parsifal di Wolfram di Eschenbach, che allora 
appunto fu incominciato, e quindi l’azione di Francesco 
d’Assisi, che s’iniziava anche essa nello stesso momento. 
Il movimento francescano divenne l’esponente della nuova 
religiosità mistica. La metà del secolo è riempita dal la¬ 
vorio della grande scolastica realistica. Questa, fondandosi 
sull’accordo esistente tra Greci, Arabi, Ebrei, intorno ad 
una metafisica idealistica, cercò di conciliare queste teolo¬ 
gie naturali con la rivelazione cristiana che le completava. 
Ma la conciliazione, non appena raggiunta, fu di bel nuovo 
distrutta dalla mistica, che con Duns Scotus e con I'Oc- 
cam s’era foggiata nuove armi. 

Già la coscienza psicologica e conoscitiva, secondo cui 
la fede in Dio e l’amore di Dio del cristianesimo hanno i loro 
fondamenti nel sentimento e nella volontà, non in un’ar¬ 
gomentazione logica, doveva nello spirito medioevale assi¬ 
curare alla mistica la vittoria sulla scolastica. Tale co¬ 
scienza era mantenuta viva dalla tradizione del neoplato¬ 
nismo, sulla quale poi si fondava coi Vittorini la mistica 
romanza dei gradi di conoscimento religioso; e acquistò 
nuovo e indipendente vigore con l’imitazione della vita 
di povertà di Cristo introdotta dalla religiosità francescana. 
La mistica, che in tal modo di fronte alla progredita sco- 
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lastica si rifà alle sorgenti psicologiche della religiosità, fu 
svolta dal generale dei Francescani Bonaventura, contem¬ 
poraneo di Tommaso, sulla base della pietà francescana e 
nel senso dei Vittorini. Attenendosi alle vedute realistiche, 
essa alla fine del secolo decimoterzo trovò in Dante il suo 
espositore poetico ; e nei primi decenni del secolo decimo- 
quarto ricevette forma metafisica per opera di Maestro 
Eckhart. Orbene, in quest’ultima attraverso la tradizione 
mistica s’intravedono già i lineamenti del panteismo mo¬ 
derno. Questo panteismo cristiano rifà, per così dire, la 
strada all'indietro dal dogma compatto alle relazioni me¬ 
tafisiche, da cui esso si svolse. Lo schema metafisico così 
rinnovato rientra nel pensiero mitico del mondo antico ed 
è stato definitivamente eliminato dal pensiero moderno 
dell’evoluzione. Eppure la mistica di Eckhart, col suo or¬ 
dine antiquato di concetti intorno ai gradi ascendenti dal 
primo-uno, è la prima espressione filosofica della confor¬ 
mazione vitale dello spirito germanico. È qualche cosa, che 
sorpassa l’uno e il primo del neoplatonismo e la relativa 
determinazione mediante la negazione, come pure la sud- 
divisione delle forme emanate: tali forme si muovono nel 
sentimento indeterminato di una forza senza limiti, di una 
potenza piena e zampillante della natura, di una sconfi¬ 
nata tensione dell’ individuo. Gli stadi dell’essere, concepiti 
sostanzialmente, si dissolvono, resta la forza della natura, 
che si manifesta informe e gigantesca nelle nuvole, nella 
neve, nelle tempeste, negli uragani, e l’energia umana rac¬ 
colta in sè ed intensificata. Non forma, ma forza; non vi¬ 
sione di limiti, ma volontà; non l’ideale del limitato, ma 
l’infinito come perfezione. Qualche tratto di tale concezione 
è contenuto, come elemento di novità, in tutte le maggiori 
manifestazioni di questo secolo: è eredità dei popoli nor¬ 
dici, che si partecipa anche all’Italia settentrionale. 

Il periodo compreso tra la fine del secolo decimoterzo 
e gl’inizi del decimoquarto vide Io spirito francescano 
svolgersi e assumere determinatezza conoscitiva e metafi¬ 
sica col più acuto di tutti gli scolastici, con Duns Scotus, 
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che creò la motivazione conoscitiva, psicologica e metafisica 
della mistica pratica. Questa consegue ormai quella libertà 
di movimento scientifico, che le permise di tenere il campo 
vittoriosamente fino a Lutero. E l’ultimo prodotto di que¬ 
sto grande movimento unitario fu il nominalismo del fran¬ 
cescano Guglielmo di Occam, svoltosi nei primi decenni del 
secolo decimoquarto. Dovunque giunge l’influenza del movi¬ 
mento, si mutano le categorie per le quali si concepisce il 
mondo. Ma anche dietro a questo processo si scorge presso 
i popoli romano-germanici il rampollare, per così dire, del 
panteismo dalla mistica neoplatonica. Amalrico di Bene e 
Davide di Dinant, del quale si occuperà ancora il Bruno, 
al pari di Avicebron mostrano a quali conseguenze doveva 
giungere il sistema delle forme sostanziali accettando l’ele¬ 
mento neoplatonico. E ciò contribuì potentemente ad al¬ 
lontanare la religiosità cristiana da Alberto e da Tommaso. 

E tuttavia, come sono visibili anche in tutto ciò i li- 
miti posti dal secolo decimoterzo! 

Tutte le manifestazioni più .elevate dello spirito medioe¬ 
vale, così in religione come in filosofia e in poesia, sono 
dominate dal dualismo tra la rinunzia monacale e la sod¬ 
disfazione del mondo cavalleresca e cortigiana, tra la ne¬ 
gazione ecclesiastica del mondo e le pretese della Chiesa 
al dominio sul medesimo, tra Lordine sublunare della na¬ 
tura e il mondo trascendente dell’etere, tra le sfere astrali 
e le forze divine. Come da un mondo trascendente deflui¬ 
scono per così dire le forze dei sacramenti, così è e resta 
ideale supremo quello del distacco dell’anima da questo 
mondo mercè l’abnegazione. Era questo il risultato logico 
della vittoria della mistica speculativa derivata dal neopla¬ 
tonismo, o se si vuol meglio della mistica pratica, testé 
fondata dal nominalismo, svolgentesi nei rapporti di volontà 
tra Dio e l’uomo: in entrambi i casi, trascendenza e abne¬ 
gazione. È impresa disperata quella di voler vedere in ap¬ 
parizioni come il Cantico del Sole di San Francesco 
o la mistica di Eckhart un superamento della negazione 
medioevale del mondo. 
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Questo processo fu portato a compimento soltanto 
dalle modificazioni intervenute nella vita economica e ne- 
gli ordini sociali, dalla potenza assunta dalla vita borghese 
della citta. Il duplice ideale cavalleresco e monastico del 
Medio Evo cedette il passo al lavoro del borghese. Questo 
•importava anche quella fusione dello studio della natura 
con la riflessione scientifica, dalla quale trassero origine le 
scoperte, gli strumenti meccanici, l’esperimento, e le cor¬ 
rispondenti forme del pensiero. E quindi in questo periodo, 
che corre dai primi decenni del secolo decimoquarto fino 
agh inizi del decimosettimo si ebbe un rivolgimento coni- 
pleto della finalità umana: non più l’al di là costituì l’in¬ 
teresse prevalente dell’uomo, ma questa vita, in cui l’uomo 
acquista cognizione e intelligenza di se stesso, studia la 
natuia, riconosce il valore indipendente della realtà, l’im¬ 
portanza del lavoro impiegato nella professione, nella cui- 
tura unitaria e mondana, nella benedizione e nella felicità 
del vivere tra gli ordinamenti della realtà. Soltanto questa 
graduale trasformazione della civiltà ha reso possibile il 
panteismo moderno, il quale anzi costituisce un’importante 
manifestazione della nuova coscienza civile. — Questi due 
secoli e mezzo non produssero alcun sistema filosofico du- | 
revole; ma tutto ciò che agitava quest’età ebbe la sua espres- ? 
sione in opere della massima importanza attuale. Anzi, prò- . 
pno in questo periodo apparve particolarmente manifesto 
1 ufficio della filosofia, che è quello di dare alle intime 
tendenze di una civiltà la consapevolezza di se stesse e 
così rafforzare nel moto della civiltà medesima la chiarezza I 
de. fini e l’energia della volontà, offrendogli le ultime gè- j 
neralizzazioni dei concetti acquisiti. 

Questi secoli sono contraddistinti specialmente da tre 
grandi movimenti. 

Il primo è la formazione delle città e degli Stati 
naz, onali dell’Europa moderna. Esso è accompagnato 
dalla letteratura politica, che fa capo al Machiavelli e al 
uicciardini, e alla quale si ricollegano i rappresentanti ] 
della nuova e universale ragione di Stato, fioriti a Venezia ' 
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e nella Francia del Richelieu. Dal sentimento dell’età nuova, 
dal fermento sociale, che si manifesta per esempio nella 
rinnovazione dell’ideale cristiano predicata così dagli Spi- 
ritualisti e dagli Anabattisti come dal Savonarola, nascono 
nella letteratura i nuovi ideali e i romanzi politici. 1 sogni 
ecclesiastico-sociali, attivi tuttavia nella vita, dei contadini, 
degli Spiritualisti, degli Anabattisti, del Savonarola, sono 
intimamente collegati coi romanzi politici di Tommaso 
Moro e del Campanella. Ma le massime creazioni di que¬ 
sto movimento, in senso filosofico, sono le teorie del Bo- 
din intorno alla sovranità dello Stato, la fondazione del 
diritto pubblico mercè l’opera dell’Althusius, informata al 
principio che i diritti sovrani appartengono originariamente 
allo stesso corpo sociale, e la giurisprudenza universale, 
il diritto pubblico e il diritto internazionale di Ugo Grazio* 
In queste opere la conoscenza della realtà politica si scioglie 
affatto da qualsiasi concetto religioso e si fonda sulla'ra¬ 
gione, da cui la realtà medesima è retta. E questo era un 
passo d’immensa importanza sulla via di trasferire da 
qualsiasi trascendenza nel reale i moventi ultimi del pen¬ 
siero e dell’agire dal pensiero determinato. Il panteismo 
poi non è che la conseguenza sistematica di tutto ciò: vale 
a dire il trasferimento della ragione intiera nel reale. 

11 secondo movimento fu lo svolgimento della gran de 
arte e della grande poesia in Europa. Tra l’età teolo¬ 
gica e l’età scientifica dei popoli moderni sta l’età estetica. 
Essa ha la sua origine dalla fusione degli impulsi artistici 
popolarii già esistenti col senso antico della forma. Comin- 
cia col Petrarca, col Boccaccio, col Chaucer, con Lorenzo 
Ghiberti, e quindi un po’ più tardi con Donatello, e giunge 
hno a. primi decenni del secolo decimosettimo, fino al 
Gahle, e al Descartes, ch’ebbero per contemporanei gli 
ultimi grandi rappresentanti dell’età artistica, come Velas- 
quez Rembrandt e Mudilo, Calderon, Corneille e Milton 
Anche in questo campo Io spirito dei popoli moderni èia 
orza creatrice, che s’impadronisce del linguaggio delle 
rme creato dagli antichi. Esso si manifesta nell’agile forza 
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Rinnovamen¬ 
to religioso. 


delie figure di Donatello, nell’accentuazione del movimento 
iniziata da Leonardo, nell’affascio degli stati d’anima e 
principalmente in ciò che vi è di caratteristico nell’arte 
nordica. Arte e poesia sono il primo strumento con cui si 
fissa la realtà, avanti che si sia formata la scienza. In esse 
si svilupparono la conoscenza di sè, lo studio dell’uomo 
la comprensione oggettiva della natura. La loro visione 
spirituale s’impadronisce dell’al di qua, e allo stesso modo 
rasferisce nell’al di qua i valori, che la religiosità cristiana 
aveva riservati soltanto al sacrificio e all’al di là. E quindi 
in questa grande arte è già contenuta quell’affermazione 
della vita, che fu poi espressa dal panteismo del Bruno. 
In essa l’uomo non distoglie lo sguardo dalla natura mu- 
tevole per figgerlo soltanto nella causa prima, in Dio, ma 
vede Dio nella ricchezza, bellezza e maestà del mondo; e 
lo stesso pensiero informerà poi il panteismo del Rinasci¬ 
mento coi suoi filosofi della natura e con Giordano Bruno. 
Dopo l’età teologica, la grande arte e poesia di questi tre 
secoli e la seconda forma, con cui i popoli moderni ma¬ 
nifestarono una concezione della vita e del mondo. L’ul- 
timo splendore dell'arte si mescola nei primi decenni del 
secolo decimosettimo all’alba dello spirito scientifico, che 
mediante il pensiero desume la realtà dagli stessi suoi fatti 

Il terzo movimento di quest’età si compie nella reli- ' 
giosita cristiana e nella Chiesa. 

Una delle forme ne fu rappresentata dalla stessa ari- 
stocrazia ecclesiastica, dai prelati e dai capi delle Univer- • 
sita. Per costoro l’ordinamento papale e l’arte scolastica 
eran diventati limiti troppo angusti. Dalla fusione della 
mistica vittoriosa, del nominalismo e del Rinascimento sorge 
una concezione del mondo appoggiata su nuove categorie 
e s. manifesta con Pietro d’Ailly, Gerson, Raimondo di Sa’ 
bunde, ma soprattutto con Niccolò da Cusa. Il rapporto 
di Dio col mondo e con l’uomo non è più concepito pre¬ 
valentemente con le categorie delle forme trascendenti e con 
la rappresentazione di esse nella realtà mediante emana¬ 
zione o creazione, anzi sempre più prevalgono le categorie 
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del tutto, della sua unità e delie sue parti, che dànno poi 
origine alla concezione panteistica. II più grande tra que¬ 
sti principi della Chiesa, che allora, cittadini di tutta l’Europa, 
riunivano in sè la cultura del tempo, il tedesco Niccolò 
da Cusa, svolge già i concetti fondamentali della 
nuova visione panteistica dell’universo, vale adire 
l’infinità di Dio, la conciliazione in lui degli antagonismi 
contenuti nel mondo, il rapporto del mondo con Dio come 
esplicazione di ciò che è in lui sinteticamente contenuto, 
il rapporto del singolo oggetto e della singola persona con’ 
l’unitario spirito divino concepito come rappresentazione 
dell’infinito nella forma finita dell’individuo, che informa 
sintetica contiene e rispecchia in sè l’essere divino. Il sa¬ 
pere del Cusano è in ogni occasione infermato al modo 
di pensare panteistico, che nella pluralità deLfenomeni scorge 
sempre l’unità come immanente ad essi e dall’intierezza 
trae la comprensione della profondità. Senonchè tutto ciò 
è ancora in lotta non per anco decisa coi concetti della 
creazione e dell’emanazione. 

Negli stessi ambienti aristocratici della nuova cultura 
si sviluppò il teismo universale. Questo fin da principio e 
per necessità logica si collegava, come integramento 
teologico, col pensiero filosofico dell’immanenza di Dio 
nell’ universo. Da quando, per la prima volta alla corte di 
Federico II, Saraceni, filosofi ebrei, rappresentanti dell’idea¬ 
lismo greco, e Cristiani, avevano preso a disputare tra loro 
doveva sorgere l’idea della religione universale, della rive¬ 
lazione di Dio a tutti i popoli. E ora quest’idea trovò il 
suo fondamento metafisico nella dottrina sull’immanenza 
della divinità nell’universo. Essa fu rappresentata in varia 
guisa da Lorenzo dei Medici, da Pico della Mirandola, dal¬ 
l’Accademia fiorentina, dagli Spiritualisti tedeschi, dal Bo- 
din. Movimento grandioso, che si attuava nel seno stesso 
dell’aristocrazia ecclesiastica! Ma, appunto per l’ideale di 
politica ecclesiastica che vi si collegava, esso entrò in con- 
flitto col Papato. Quando esso avesse tratto tutte le sue 
conseguenze filosofiche, doveva con Sebastiano Francie o 
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col Bodin sciogliersi dal dogma di ogni confessione. Se- 
nonche il suo tranquillo corso fu interrotto anche da un 
altro movimento di genere affatto diverso. 

Il moto popolare, operante dal basso, svoltosi con la 
religiosità francescana, con i terziari, con la mistica pra¬ 
tica favorita da Duns Scotus e da Occam, conseguì la sua 

V ‘ °. na C .°" la Rlforma - Ma la nuova fede risultò informata 
all .dea del rapporto tra la personalità divina e l'umana 
nella vda, e quindi rintuzzò la punta panteistica dello spi¬ 
ritualismo, e nei paesi protestanti settentrionali l’idealismo 
della creazione, della persona e della libertà, che costituiva 
anima della nuova forma religiosa, per lungo tempo sof- 
foco ogni conato panteistico, oppure Io spinse all’opposi- 
zione contro Io spirito dominante. E anche la chiesa cat- 
ohca, impegnata nella lotta contro la religiosità protestante 
elimino 1 illuminismo di Erasmo e le tendenze panteistiche 
dei suoi membri più evoluti. E quindi, allorché verso la 
ine del periodo esaminato l’intiero spirito del Rinascimento 
italiano s. fu raccolto in Giordano Bruno come in una for- 
mula esso non trovò nè a Ginevra, nè a Wittenberg, nè 
a Helmstedt, nè a Parigi, nè in patria, terreno alcuno 
dove poter vivere od operare. Infine l’Inquisizione stese 
e sue reti su di esso, che soggiacque alla irrompente con- • 
troriforma italiana. 

Questi furono adunque i poderosi movimenti, per via 
de' 9 ual1 Sh uomini di quell’età videro il centro di gra¬ 
vita della loro esistenza spostarsi dall’al di là alla realtà 
presente, alla fondazione di Stati nazionali, alia conside- 
razione e analisi della realtà, alla illustrazione del mondo 
presente con tutto lo splendore della bellezza, al compi¬ 
mento del ciclo naturale della nostra vita nella famiglia, 
nel a professione e nello Stato. Tale grande rivolgimento 
di tutti 1 valori, attuato dai popoli moderni, fu accompa- 
guato ogni suo stadio dall’influenza della letteratura e 
dell arte antica. Il tipo d’uomo, che era stato creato dalla 
polis greca, si rinnovò ora nei cittadini degli affini comuni 
i Venezia e di Firenze, di Norimberga e di Augusta. Ciò 
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che i Romani avevano pensato e fatto nel campo politico, 
fu considerato come cosa loro dagli uomini politici dei 
nuovi Stati nazionali. L’esistenza degli uomini nuovi, desi¬ 
derosa di acquistar coscienza di se stessa e libertà, si ri¬ 
volgeva alla filosofia degli Stoici, degli Epicurei, degli Scet¬ 
tici, dei Platonici e dei Pitagorici. 


III. 


Tutte le correnti, che durante questo periodo si tro¬ 
vavano in azione, operarono sullo spirito di Giordano 
Bruno. In Niccolò da Cusa erano per così dire concen¬ 
trati i nuovi concetti fondamentali, che avviavano al pan¬ 
teismo. L’antipatia per Aristotele e il ritorno agli antichi 
sistemi ilozoistici dei Greci era un’ inclinazione assai dif¬ 
fusa in quell’età. La filosofia della natura, come si era svolta 
in Italia prima del Bruno, lo accostava alla Stoa e a Ga¬ 
leno. Egli era dominato dal pensiero, che tutte le vere filo¬ 
sofie in fondo non costituiscono che un unico sistema 
Aveva a disposizione tutte le antiche fonti filosofiche, alle 
quali attingiamo anche oggi, ad eccezione di poche sco¬ 
perte posteriormente; si valse di filosofi medioevali cri¬ 
stiani, musulmani e giudaici; e potè attingere all’ampia 
corrente neoplatonica e neopitagorica dell’età sua. E tutti 
questi elementi s’avvivano nel suo spirito all’afflato del 
gemo del Rinascimento. Ma la circostanza decisiva fu che 
il Bruno trasse dall’astronomia copernicana la possibilità 
di dare svolgimento scientifico a quei concetti sul cosmo 
che trovava nel suo Lucrezio. 


U moderno panteismo europeo si fonda sulla convii 
zione della identità e del nesso continuativo , 
tutte le parti dell’universo. Contro il dualismo tra mond 
sublunare e mondo trascendente, esso afferma l’identit 
delle masse distribuite nell’universo, e per conseguenz 
unita delle leggi che governano le singole parti di esse 


G. Bruno ini¬ 
zia il pan¬ 
teismo mo¬ 
derno. 
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Il panteismo 
antico. 


Questa tesi, insieme con quella della conservazione degli 
elementi fisici, e quindi anche della sostanza fisica dell’uni¬ 
verso, era stata già affermata da Anassagora e dalla scuola 
atomistica. 

Ilquadrodelmondo, quale ci appare in Democrito, 
Epicuro e Lucrezio, mostra già parecchi tra i lineamenti 
essenziali del pensiero scientifico moderno. Già Democrito 


possedeva alcuni principi fondamentali della teoria naturale 
universale. Ciò che egli riteneva come realtà, e cioè gli atomi 
disseminati nello spazio vuoto, in istato di riposo o di mo¬ 
vimento, si distribuisce uniformemente nell’universo. Le 
modificazioni che si verificano in questo complesso non 
sono mai casuali o arbitrarie, bensì necessarie; la natura 
opera con la necessità, che è implicita nel rapporto logico 
e causale. È escluso che questo rapporto causale debba 
attribuirsi a qualche cosa che operi finalmente, e quindi 
cade il concetto teleologico. La conservazione della massa 
nel tutto mondiale è implicita nella formula, che escludeva 
il nascere o Io scomparire delle singole parti, come pure 
nel concetto dell’atomo 0). Democrito riconosce chiaramente 
che il compito della scienza naturale consiste nel dedurre 
dalle percezioni il nesso del reale oggettivo. Dalle premesse 
dell’atomismo gli Epicurei trassero quel quadro dell’uni¬ 
verso, da cui poi doveva prender le mosse tutto il pantei¬ 
smo europeo. E anzitutto l’ammissione di un numero in- 
finito di atomi e l’illimitata possibilità di riunione degli 
atomi nello spazio infinito porta come necessaria conseguenza 
l’ammissione anche di un numero illimitato di sistemi mon¬ 
diali. Da quelle medesime premesse consegue anche la 
mutabilità e transitorietà dei singoli sistemi mondiali, e 


(1) Lucrezio II 296 sgg. : 


nani ncque adaugescit quicquara neque deperit inde, 
quapropter quo nunc in raotu principiorum 
corpora sunl, in eodem ante acta aetate fuere 
et post haec semper simili ratione ferentur. 


Questi versi e I seguenti esprimono anche l’idea 
insita nei movimenti degli atomi. 


indeterminata della costanza 
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siccome nessuna regola può limitare alla terra la distri¬ 
buzione di quegli atomi, cui è legata la vita e il pensiero, 
non si può fare a meno di pensare, che vita e pensiero vi 
sieno anche negli altri sistemi mondiali. 

Con questa rappresentazione del mondo s’unisce e la 
modifica, in tutta l’età di trapasso cui il Bruno ap-1 
partiene, la fondamentale concezione stoica del fuoco 
divino (etere) diffuso nell’ universo e costituente la forza 
formativa del medesimo 0). Ma questo quadro del mondo L'astronomia 
assunse la sua forma completa soltanto grazie alla scoperta copernicana, 
di Co p e r n i c o. Questa eliminava definitivamente la cosmo¬ 
grafia di Aristotele, di Tolomeo e della teologia medioevale. 

La collocazione della terra al centro dell’universo era diven¬ 
tata insostenibile; anzi, se si volevano trarre le conseguenze 
della nuova astronomia, bisognava in generale escludere 
che vi fosse un centro dell’universo, giacché in questo 
sono disseminati innumerevoli sistemi mondiali ( 2 ). L’appa¬ 
renza sensibile nei riguardi della quiete o del movimento 
dei corpi mondiali deve eliminarsi col pensiero P). Cadeva 
ormai la differenza spaziale tra l’ordine imperfetto e tran¬ 
sitorio della terra e un altro ordine superiore operante su 
altra sostanza secondo leggi più perfette, differenza nella 
quale l’astronomia di Aristotele e di Tolomeo s’era trovata 
d accordo con la trascendenza del cristianesimo. 

Sorge così l’immagine bmniana del mondo. La diffe- Concezione 
renza tra la terra e gli astri dipende solo dal luogo dove bruniana 
ci troviamo; se potessimo allontanarci sempre maggior- dell ’ uni 
mente da questo, anche la terra diventerebbe per noi un 
astro. La terra insieme con tutti gli altri pianeti gira intorno 


(1) Il Bruno poteva trovare molto semplicemente in Cicerone, de nat deo- 
rum libri 2» e 3», t Acad. I. II, le teorie stoiche ch’egli mette a partito. Anche 
per la immagine visiva, di cui il panteismo ha bisogno, per cui la forza forma- 
hva e collocata al centro dell’universo, si ha un precedente nello stoico Arche- 
demo (Stobaeus, Eclog. I 452). 

(2) Lucrezio I 1070: ‘ nam medium nil esse potest 

. . < 1 2 3) , " " 1 0t “ ar K° men, ° intorno all’apparenza di quiete, che si trova al prin¬ 
cipio del 3» dialogo de l’infinito, Opp. it. (Wagner) II p. 57, 58, deriva da 
Lucrezio IV 377 sgg. 383 (Bemays). 










104 


O. DILTHEY 


al sole; ma il sistema solare così risultante non è che uno 
degli innumerevoli sistemi mondiali disseminati nell’etere 0). 
Infatti, il Bruno si raffigura il reale come una continuità 
fisica senza limite, costituita dall’etere, che è un reale di¬ 
latato, ma si distingue dagli altri corpi in quanto non offre 
resistenza percepibile coi sensi. L’etere penetra in tutti i 
corpi, e nell’interno di ogni cosa, circonda tutte le cose, 
in esso stanno i sistemi mondiali, ma esso stesso non è li¬ 
mitato da nient’altro ( 2 ). Era questa un’ipotesi, mercè cui si 
poteva raffigurare lo spazio vuoto evitandone tuttavia le 
difficolta; e in essa le età posteriori trovarono un mezzo 
per la trasmissione delle energie naturali, quando i corpi 
m senso stretto non bastavano. Nel nostro sistema mondiale 
verosimilmente non i soli sette pianeti girano intorno al 
sole; altri s. sottraggono ancora alla nostra conoscenza o 
perche troppo lontani o perchè troppo piccoli o anche 
perche mancano di superficie acquea W. Questo concetto 
del nostro sistema mondiale deriva dal supporlo ricchis¬ 
simo d. corpi cosmici. Anche le temute comete non sono 
altro che pianeti raramente visibili (4), e quindi sono sot¬ 
toposte all'ordinamento regolare del nostro sistema mon- 
diale. E tutti questi sistemi mondiali sono simili tra loro 
composti della stessa materia, e in essi tutti e in ogni loro 
singola parte operano le stesse forze. Quindi non soltanto 
e possibile, ma e necessario ammettere che su tutti questi 
sistemi sieno distribuiti esseri intelligenti e senzienti 09; è 
vogare e sciocca la credenza che essi esistano soltanto 
per farci luce ed esser visti da noi, e che questi immensi 


^s-iK^r reUtìVÌ Vlnfinit0 - ° pp - iL 11 p - 23 «* n 

n rÌndpì ° deI dialogo sfondo De l’infinito ecc. 

II 52 . * ,mmenS0 ’ lib - ca P- 3 (°PP- 1*t- Fiorentino I 156), De l’infinito 

. » «vìir " r■->«■«• * «. 

342 b, 36 v . ’ nferi,ce alla no,iaia data da A«, S tot. Meteor. 
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mondi luminosi non posseggano una propria vita ed esseri 
ragionevoli di tipo loro proprio. Anche le stelle fisse, che 
hanno luce propria, contengono vita spirituale, ma solo in 
condizioni affatto diverse. E tutti i corpi mondiali sono 
soggetti a mutamenti. 

Queste grandi divinazioni dopo la morte del Bruno 
ricevettero maggior precisione e sicurezza mercè l’uso del 
telescopio. Questo strumento mostrò che il fenomeno della 
via lattea risulta dalla luce riunita di innumerevoli stelle- 
col suo aiuto si scoprirono quattro satelliti di Giove, il quale 
così, mentre ruotava esso stesso, appariva nello stesso tempo 
come centro di altri astri; furono osservate le macchie so¬ 
lari e si abbozzò una topografia della luna. E così le in¬ 
tuizioni del Bruno furono verificate esatte da scoperte di 
cui egli, se le cose avessero avuto il loro corso naturale 
avrebbe potuto ancor trarre profitto. 

Davanti a questo spirito divinatore caddero anche i 
limiti, che lo stesso Keplero aveva conservato all’universo 
con la sfera delle stelle fisse. Egli „ on crede più all’esi¬ 
stenza di un cielo di stelle fisse a modo di guscio, che 
circondi la concavità dell’universo ('): anzi la infinità 
dell’universo costituisce il concetto fondamentale del 
dialogo intorno all’ infinito, al tutto e al mondo, ed è svolta 
con l’argomento delle difficoltà, già in parte segnalate da 
Lucrezio, che sorgono ammettendo come finiti i corpi del- 
universo. L’esperienza ci mostra il reale sempre delimi¬ 
tato dal reale (2). Se si pensa l’universo come finito, nasce 
il seguente assurdo: che se uno dal suo limite estremo sca- 
g lasse una freccia, questa nel suo percorso allargherebbe 
i confini ddl universo; se invece non fosse possibile la vo¬ 
lata della freccia, vorrebbe dire cl& nello spazio vi è an¬ 
cora qualche cosa di reale, che impedisce la volata O). Con 
questa ed altre motivazioni vengono dedotte le difficoltà 

» r;yzv: t T ,nito ’ ecc - 

998-1001, 1006-1007 (Bern.). PP P ' 5 8> cf - Lut,,EZI0 > P- 

(3) De l’Infinito Opp. II p . 4 . Cf. Lucr. 1 968 sgg. 










106 


O. DILTHEY 



Influsso del 
Bruno sullo 
Spinoza. 


che sorgono dal rappresentarsi il reale come limitato nello 
spazio : in certo modo si ha un'anticipazione di quanto fu 
poi osservato dal Kant intorno alle antinomie insite nella 
nostra raffigurazione del mondo. Così, per esempio, se il 
mondo fosse limitato, al di là di esso vi dovrebbe essere 
uno spazio vuoto, e questo sarebbe limitato verso l’interno, 
illimitato verso l'esterno. Ma il Bruno solo in parte argo¬ 
menta infinita del mondo dalie contraddizioni che nascono 
ammettendo d concett ° opposto deirunivergo spazia , menfe 

imitato: egli la deriva inoltre direttamente anche dalla sua 
fondamentale concezione metafisica. E così veniamo alla 
seconda tesi capitale del suo sistema, la quale apre la strada 
a tutto il panteismo posteriore. Infatti il Bruno inizia il 
quinto dialogo < de la causa ’, che è il punto culminante 
della sua esposizione del tutto-uno, con le parole seguenti- 
E dunque l’universo uno, infinito, immobile. Questo non 
si muove localmente: per che non ha cosa fuor di sè, ove 
sii trasporte, atteso che sia il tutto.... Non è alterabile in 
altra disposizione, per che non ha esterno, da cui patisca 
e per cui venga in qualche affezione’. Parole, che da un 
lato ricordano gli Eleati, dall’altro Spinoza 0). 

Fermiamoci ancora un momento all’ immagine del mondo 
cui .1 Bruno si è sollevato. Traendo le conseguenze del- 
1 astronomia copernicana, egli ha dato la prima grande ge¬ 
neralizzazione, mediante la quale la moderna scienza della 
natura ha posto le basi della successiva filosofia. La tota- 
hta fisica del universo, uniforme, quantitativamente 
immutabile, costituita in ogni punto dall’identica ma¬ 
teria e sottoposta a continue modificazioni secondo le stesse 
eggi, forma l’evidente base di tutta la posteriore specu- 
fazione. E specialmente il concetto del tutto fisico, che 
non ha limiti esterni e quindi deve contenere in se stesso 
le forze che determinano le sue forme di esistenza, fu ac¬ 
cettato dal panteismo, a partire da quello dello Spinoza. 


p. J'I TT' eSpreSSÌ0DÌ C ° DCOrdan0 ma5SÌma ™'"' «•” Aristot. deS'nopkn, 
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Ciò risulta evidente da un passo dello Spinoza, in cui l’in¬ 
finità estensiva della materia è ancora associata alla pole¬ 
mica contro ogni idea di diversità qualitative nella materia 
cosmica. Egli infatti nella prop. VI del IIP libro dell 'Etica 
dice: * La materia è infinita in estensione, e la sostanza 
del cielo e della terra è una e identica » 0). 

La seconda tesi fondamentale, con cui il Bruno intro¬ 
duce tutto il panteismo posteriore, fissa il rapporto di Dio 
col mondo: il mondo è la necessaria esplica¬ 
zione della divinità. Così egli fa l’ultimo passo sulla 
via che conduce a spostare tutti i valori divini verso la 
realtà mondiale. Il sistema neoplatonico dell’emanazione 
e l’applicazione fattane dalla filosofia cristiana ammettono 
nella base divina, il primo e uno, una pienezza di perfe¬ 
zioni sostanziali, che vanno gradualmente scemando nelle 
emanazioni a mano a mano che i gradi di queste si allon¬ 
tanano dal primo-uno. Anche più risolutamente il concetto 
della creazione importa questo « più » nel rapporto tra il 
creatore e il mondo da esso creato: e in questo punto si 
manifesta il progresso compiuto da Giordano Bruno in 
confronto con Niccolò da Cusa. 

È vero tuttavia che anche il Bruno prende le mosse 
dai concetti neoplatonici. Egli infatti è sempre in lotta col 
rapporto fra trascendenza e immanenza contenuto nella 
relazione tra l’unità e la molteplicità, fra l’eternità e la tem¬ 
poraneità; rapporto che con dialettica instancabile origina 
sempre nuove possibilità di concepirlo, le quali possibilità 
poi consistono soltanto in vedute unilaterali del punto ori¬ 
ginario di differenziamento. Bruno fa consistere il metodo 
risolutivo nella coincidentia oppositorum, e più tardi nei 
suoi concetti della monade e del minimo. Egli tuttavia si 
avvale già del punto di partenza della filosofia trascenden¬ 
tale tedesca. ‘ L’unità ««aiuta - egli dice - senza specie 
alcuna è ella medesima lo che intende, e Io eh’è inteso ’, 
cioè l’assoluto è soggetto-oggetto (5° dialogo, I, p. 287) [ 


(I) Cf. Etica I prop. 15, scholion. 
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In questo punto il Bruno concorda con Io Spinoza 
anche riguardo alle categorie, secondo le quali conce¬ 
pisce il rapporto di Dio col mondo. Infatti egli si vale così 
della categoria logica della necessità nei rapporti tra la 
causa unitaria e i suoi effetti, come del rapporto tra so¬ 
stanza e suoi accidenti. Le formule della necessità e della 
sua identità con la libertà divina appaiono, anzitutto nello 
scritto De immenso, concepite esattamente alla stessa 
maniera dello Spinoza 0). ‘Consequenter voluntas divina 
est non modo necessaria, sed ipsa necessitas, cuius oppo- 
situm non est impossibile modo sed etiam ipsa impossi- 
bilitas. Necessitas et libertas sunt unum, unde non est 
formidandum, quod cum agat cum necessitate naturae, non 
libere agat. sed potius immo omnino non libere ageret 
aliter agendo quam naturae necessitas requirit ’ P). Simil¬ 
mente il Bruno applica il rapporto intercedente tra la so¬ 
stanza e le sue determinazioni a quello tra divinità e 
mondo. In questa via il Bruno era stato preceduto dal 
pensiero eleatico, al quale egli si riferisce continuamente. 

‘ Il tutto — egli dice verso la fine del terzo dialogo — 
secondo la sustanza è uno e ritiene che verosimilmente 
questo abbia voluto appunto dire Parmenide, così maltrat¬ 
tato da Aristotele. Nella sostanza unitaria hanno le loro 
radici tanto la spiritualità quanto la corporalità, e l’inizio 
del quinto dialogo espone con chiarezza intuitiva I’ universo 
concepito sotto la categoria della sostanza. Nell'uno infi¬ 
nito, immobile, che è la sostanza, l’essere, è contenuta la 
molteplicità e il numero, ma soltanto come modo e molti - 
fornita de l’ente che dà a ciascuna cosa la sua determina¬ 
tezza. La moltiformità non annulla l’unità dell’ente, non 
fa d, questo una pluralità; anzi l’unità grazie al principio 
ad essa immanente del numero e del molteplice diventa 
una moltiformità quanto a modi d’esistenza, forme e 


(1) De immenso lib. I cap. li. 

TmJ 2 ! ?r .l nChe £lÌ aUrÌ Passi ripor,ati dal S '°**RT, Spio 
Traktat, (Gotha 1866) p. ili. H 
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aspetti ('). Tutte le differenze di pluralità e numero sono 
semplici accidenti, semplici aspetti particolari dell’uno. E 
quindi qualsiasi mutamento non tende ad un altro essere, 
ma soltanto a modificare l’essere uno (altro modo di es¬ 
sere) < 2 ). 

In questo modo di vedere è già contenuto quel concetto 
sulla sostanza come base unitaria, che poi riapparirà inces¬ 
santemente come formula nello Spinoza e negli altri panteisti 
fino allo Schelling. Tanto il Bruno quanto lo Spinoza met¬ 
tono in prima linea l’unità della sostanza divinai 3 4 5 6 ); e 
quindi la sua eternità. Da queste proprietà della sostanza 
divina traggono origine già nel Bruno delle affermazioni 
relative a quell’acosmismo, che è stato considerato 
come concezione specifica dello Spinoza. « Questa unità è 
sola e stabile, e sempre rimane: questo uno è eterno, ogni 
volto, ogni faccia, ogni altra cosa è vanità, è come nulla, 
anzi è nulla tutto lo ch’è fuor di questo uno’ («). L’infinito 
deve avere anche attributi infiniti; W e a questo punto 
anche la ragione metafisica concorre a motivare l'infinità 
spaziale dell’universo. Alla causa infinita non può corri¬ 
spondere un effetto finito; un mondo finito presupporrebbe I 
una lacuna o un limite nella forza creatrice (®). 

Il terzo concetto fondamentale, che fu per la prima 
volta formulato dal Bruno e poi ricompare attraverso tutti 
gli altri sistemi panteistici, è quello della cosa finita come 
parte dell’universo, nella quale è presente l’infinito, 
e la quale per conseguenza è manifestazione dell’in-, 
finito. Qui prescindo dall’atteggiamento particolare che a 
questo concetto dà il pensiero bruniano circa la natura 
come forza artistica. Ma anche nella sua forma generica 
questo concetto contiene il rapporto tra microcosmo e ma- 


(I) * Non fa questo che Io ente sia piu che uno, ma moltimodo e molti. 

f° rme (2) I ?°282 lgUra t 0 ' InÌZÌ ° del quint0 dial °g° la causa , I 282 (Wagner). 

(3) Sigwart I. c. 113 sgg. 

(4) De la causa, infinito et uno, I 283 Wag. (nota del trad.) 

(5) SlOWART 1. C. 111. 

(6) De V infinito. Opp. it. II p. 5, 6 (n. XII, XVI). 
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crocosmo, tra il tutto divinò e l’individualità, che troviamo 
già nel platonismo, ma che fu ora svolto dal Bruno in 
senso moderno, e che dà al panteismo moderno dal Cusano 
allo Schleiermacher un carattere affatto speciale e impor¬ 
tantissimo. La tesi contenuta in tale concetto vien dedotta 
da due premesse. La prima di- esse è costituita dal rap¬ 
porto diretto tra la cosa singola e l'universo come rapporto 
tra il tutto e le sue parti. Ho già esposto come la fusione 
della mistica platoneggiante col nominalismo avesse assicu¬ 
rato, nel considerare il mondo, la prevalenza alle categorie 
dell’unità, del tutto e delle sue parti, e come specialmente 
l’età del Cusano avesse mostrato nella sua concezione del 
mondo il prevalere di tali categorie. Il Bruno respinge 
esplicitamente la pluralità delle sostanze, e afferma che 
come sostanza il tutto e le sue parti sono una cosa sola; 
e in ciò è d'accordo pienamente con lui lo Spinoza. L’altra 
premessa è la seguente: siccome la sostanza infinita è una, 
deve esser presente tutta intiera in ogni cosa 0). Essa in 
alcune cose si trova in maniera infinita, in altre in maniera 
finita: e anche qui ritroviamo l’accordo con lo Spinoza. 
Questa premessa vien dedotta dal considerare che l’infi¬ 
nito è spirituale, e che lo spirituale non ha parti. Da 
tali premesse consegue che la sostanza infinita è presente 
nella sua totalità nelle singole cose, e che la cosa esprime 
la sostanza infinita, ne è la manifestazione. L’importanza 
di simile tesi appare specialmente quando la si applica 
all’individuo umano. Essa allora diventa il riflesso della 
coscienza, che ha l’individualità del proprio contenuto 
infinito. 

La quarta tesi principale, che fu formulata dal Bruno 
e ricompare in ogni sistema panteistico, esprime il senso 
della vita proprio del panteismo e ne trae le conseguenze 
etiche. Ogni sistema panteistico, qualunque forma abbia, 
implica il concetto, contenuto già nel neoplatonismo e 
nella mistica romantica del Medio Evo, secondo cui l’uomo 


(I) De la causa ecc. Opp. it. (Wagner) I p. 285. 
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per gradi dalla limitatezza della propria vita passio- 
naie e della concezione sensibile del mondo si solleva sino 
alla eternità e all’universale nesso unitario, che per 
l’anima si risolve in Dio e le conferisce la sua beatitu¬ 
dine contemplativa. In questa serie graduale, che rap¬ 
presenta una trasformazione di idee platoniche, si manifesta 
un atteggiamento universale dello spirito umano, sia come 
concezione artistica, sia come contemplazione filosofica e 
religiosa. È una mondanizzazione del processo interiore, 
che s’andava compiendo già dal Petrarca in poi: e il Bruno 
nel suo scritto sugli eroici furori la costituì a sistema. 
Dall’affermazione della vita e della realtà, dalle profonde 
esperienze di un’età letteraria, artistica e poetica, egli vede 
sorgere tutto un nuovo rapporto tra l’uomo e le passioni, 
un concetto affatto nuovo, per cui l’io si amplia sino a 
partecipare all’ universo infinito. Questo punto sarà discusso 
più particolarmente allorché esamineremo la dipendenza 
di Shaftesbury dal Bruno ; poiché nello Spinoza e nello 
Shaftesbury il fine etico-religioso del panteismo è formu¬ 
lato in maniera tale, da determinare direttamente tutti gli 
ulteriori sviluppi, e particolarmente la religiosità panteistica. 

Ecco dunque i concetti fondamentali del panteismo 
moderno, quali furono formulati per la prima volta dal 
Bruno. Non vi è alcun posteriore sistema panteistico in cui 
non si faccia sentire la loro efficacia, come d’altra parte 
ravviamento ad essi si riscontra in tutto il panteismo an¬ 
tico. Senonchè essi in questo figlio del Rinascimento sono 
collegati a certi altri concetti, che dànno al suo panteismo 
la sua forma particolare. 

Ogni movimento, ogni formazione di una particolare 
figura, ogni esistenza singola è effetto di una fondamentale 
forza spirituale, che dà forma con intento artistico, e che 
è presente in tutte le cose singole. Durante il Rinascimento 
il panpsichismo degli antichi aveva spiegato energia straor¬ 
dinaria così sul senso della vita come sul pensiero concet¬ 
tuale. Tale concezione sull’interna vivacità dell’universo, 
sulla forza rampollante in esso e in ognuna delle sue for- 
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m azioni, costituisce la coscienza metafisica, che conferì a 
quella grande età artistica e poetica la forza interna di 
scorgere in maniera così vivace e profonda la natura e il 
destino, il paesaggio e la figura umana, gli eroi e i fanta¬ 
smi. Giordano Bruno è il filosofo di questa concezione 
estetica del mondo, propria del Rinascimento. In lui sorge 
il concetto di una tecnica della natura, che si mani¬ 
festa artisticamente nelle forme della vita. E propriamente 
la natura opera secondo un disegno, ma senza averne co¬ 
scienza, e quindi senza proporsi un fine in senso stretto. 
A questo proposito il Bruno invoca l’analogia accampata 
da Aristotele: quanto più eccellente è uno scrittore o un 
citarista, tanto minore è nel suo operare la coscienza della 
superiorità 0). Questo concetto fu poi accolto dal Goethe: 
e il rapporto di esso con la scienza naturale del Descartes 
è precisamente lo stesso in cui più tardi vennero a trovarsi 
Goethe e Schelling rispetto alla scienza matematica della 
natura. Il riconoscimento della natura doveva infatti elimi¬ 
nare dalla natura stessa questo senso unitario della vita, 
giacché esso moveva dal constatare la stabilità delle leggi, 
per cui il movimento di una parte del mondo fisico si 
propaga alle altre. La formula della scienza naturale è il 
meccanisno, non già il vitalismo. 

Tuttavia questa teoria conteneva anche un motivo, che 
doveva esercitar influenza sull’evoluzione spinoziana, che 
si ebbe immediatamente dopo. Tutte le cose sono animate, 
omnia animata sunt. Elemento fisico ed elemento spirituale 
si trovano riuniti in tutti i punti dell’ universo < 1 2 >. Nel 
secondo dialogo sull’infinito Bruno afferma esplicitamente 
che per piccola che sia una cosa essa ha sempre in sè 


(1) La proposizione generale si trova in Aristot. Phys. II c. 8, Bekk. I 193 
tótato dal Lasson nella sua traduzione dello scritto bnmiano sulla causa, p. 154). 
E sigmlicativa l’affermazione (199b 28) secondo cui l’operare incosciente delia 
natura costituirebbe per così dire la tecnica della natura stessa: xal 7 ) 

oò pooXaÙETai. Uno dei due esempi menzionati nel testo si riscontra in Simplicio 
in riferimento a p. 285 Diels, cf. l’altro passo dello stesso capitolo di Aristotele 
199 a, 33. II citarista non è menzionato nè da Aristotele nè da Simplicio. 

(2) Opp. it. I 241. 

O. Dilthey, L’analisi dell’uomo e l’intuizione della natura II. 8 
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una parte di sostanza spirituale. Egli non rifugge nep¬ 
pure dal cercare di dimostrare con superstizioni d’ogni 
specie la proprietà che avrebbero cose morte di esercitare 
segrete attività, ciò che presupporrebbe in esse qualche 
cosa di spirituale: ciò che è una specie d’interpretazione 
feticista di simili attività. Da tutto ciò consegue la teoria 
secondo cu. l’elemento spirituale e il fisico hanno la loro’ 
ase nella sostanza assoluta come effetti o qualità fonda- 
mentali di essa, e che essi sono collegati l’uno all’altro in 
ogni parte dell’universo. Senonchè il Bruno pensa tale 
co legamento vitalisticamente, non come parallelismo, bensì 
come rapporto tra forma e materia, tra forza figurante e 
hgura. Sicché ogni parte della sostanza spirituale tende a 
diventar pianta o animale, a organizzarsi in un corpo 
animato. 1 


Mentre le condizioni, tra cui si svolse il pensiero dello 
Spinoza, lo allontanarono di molto dal vitalismo bruniano 
invece il concetto di una forza formativa, che con una sua’ 
tecnica dà origine alle forme della natura, agisce con intensità 
straordinaria sullo Shaftesbury, e per mezzo di lui princi- 
palmente sul panteismo tedesco. E da quel vitalismo derivò 
inoltre .1 prevalere del concetto della forza nel sistema e 
nelle aspirazioni di quella teoria dell’evoluzione, che si 
svolse poi nel secolo decimottavo specialmente con Robi- 
nef, Herder e Goethe. In tutto questo periodo i concetti 
di attualità, di azione, di energia prendono il sopravvento 
su quelli di sostanza e suoi accidenti. Anche per il Para¬ 
celso gli spiriti vitali sono collegati agli elementi materiali, 
vivere è agire, e la forza di agire è vincolata alla separa¬ 
zione e riunione della materia <>). Secondo Keplero la di¬ 
vinità è una substantialis energia. 

Il panenteismo neoplatonico aveva dominato il Rinasci¬ 
mento e si era manifestato col pensiero d’una religione 
universale. Ora coi su esposti concetti del Bruno esso 
procede innanzi affermando la realtà, scorgendo Dio nel- 


sg. 


(1) Lasswitz, Otsch. der Atomistik I 301 
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l’universo infinito come manifestazione della sua potenza 
creatrice, e quindi proclamando l’identità fra il rico¬ 
noscimento dell’universo e l’amore verso la causa 
perfetta di esso da un lato, e la vera religione dall’altro. 
Il Rinascimento presenta un’infinità di avviamenti prepara¬ 
torii a tale concezione. Essi compaiono nelle sette spiritualiste 
della Riforma, si fanno strada con la' rinnovazione della 
Stoa: l’aria di questa età è disseminata di germi di tal 
fatta. La religione recondita di molti ragguardevoli pensa¬ 
tori è costituita da panteismo a tinta platoneggiante e 
stoica, dalla rinnovazione dell’antichissimo panteismo greco 
degli lonii e degli Eleati, nonché dei loro continuatori fino 
a Galeno. Nel senso eroico della verità, da cui Bruno era 
posseduto, questa nuova religiosità diventa manifesta e 
entra in lotta con la religione positiva. Alle religioni della 
personalità si contrappone ora senza maschera la religio¬ 
sità panteistica. Essa sa di esser d’accordo con le antiche 
tradizioni speculative; riconosce il suo completo antagoni¬ 
smo con l’intiera credenza giudaica e cristiana; vede nel 
Dio semitico coi suoi affetti e nella religione ridotta al 
timore di Dio la degenerazione della vera conoscenza di 
Dio, e persegue d'odio ardente e di scherno mordace la 
credenza dei Galilei nell’agnello sacrificato, nel fondatore 
di religioni nato da genitori incerti, nella morte di Adone, 
nella guarigione di un miserabile storpio, che resta altret¬ 
tanto inutile dopo la sua guarigione come prima, nel tra¬ 
gico mistero di Siria. 

L’opera sull'immenso si chiude con le parole seguenti <>); 
— « Non possiamo dare intorno alla volontà di Dio una 
definizione all’ uso degli uomini volgari e sciocchi : gli dob¬ 
biamo attribuire quanto vi è di più elevato, di più sublime, 
di più consono alla sua natura perfetta ». È cosa empia 
cercarlo nella bava di un epilettico e sotto il calpestio dei 
piedi dei carnefici, nei torbidi misteri di negromanti volgari. 
« Piuttosto noi lo cerchiamo nell’infrangibile e intangibile 


(1) Giordano Bruno, de Immenso lib. Vili c. 10. 
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legge di natura, nella religione dell’anima, che è perfetta¬ 
mente consona a tale legge, nello splendore del sole, nella 
bellezza delle cose, che sono prodotte dal seno di questa 
nostra madre natura, nella vera immagine di questa natura, 
che si spiega nella corporeità e appare sul volto degli inni.' 
merevoli viventi, che brillano sull’orlo immenso del cielo 
uno, vivono, sentono, pensano, e giubilano verso l’Ot¬ 
timo, e l’Uno, l’Altissimo». E propriamente il Bruno, al 
pari dello Spinoza, non vuole abbassare la somma bontà 
e la perfezione di Dio al concetto morale umano, bensì 
sotto l’aspetto della natura ritiene buona ogni cosa, che 
sia conforme al posto che occupa nell’universo, e fa con- 
sistere la perfezione di Dio nel fatto ch’egli comprende 
ogni realta, sicché niente gli manca <0. Coloro che sentono 
in tal modo l’amore verso Dio, lo comunicheranno agli 
altri. Questo amore è lo spirito santo residente in noi. E 
d Bruno considera se stesso come araldo della « santa re¬ 
ligione », che pon termine alla sterile lotta dei dogmi; e dal 
concetto di Dio, che si manifesta in ogni forma di esistenza, 
deriva il segno della pace e la legge deH’amore per gli 
uomini. 

E così si accede ad un rapporto della massima impor¬ 
tanza. Io considero le tesi del Bruno, dello Spinoza e dello 
Shaftesbury come una legittima, meritoria e feconda tra¬ 
sformazione della civiltà europea; e di tale trasformazione 
seguirò la storia, considerandola come una fede vivace, che 
ha animato alcuni dei più grandi spiriti. Essa si conclude 
con lo Schleiermacher, in cui la nuova religiosità 
viene a contesa col dogma cristiano, e si accinge a tra¬ 
sformarlo. Nella forma di teoria della conoscenza, che il 
panteismo doveva assumere nello Schleiermacher, si conte¬ 
nevano i mezzi, per cui nel rapporto panteistico potevano 
accogliersi alcuni importanti elementi delle religioni perso¬ 
nali. La sua grandezza non consiste nell’aver creato una 
nuova teologia: questa infatti era semplice conseguenza 


(1) Summa termlnorum parte I § III: Bonitas, § XIII: Perfectio 
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dell’aver egli proclamato una nuova religiosità e 
averla messa in intimo rapporto con Io sviluppo anteriore 
del cristianesimo. E anche Hegel, sebbene si sia tenuto nei 
limiti della scienza e della scuola filosofica, tuttavia princi¬ 
palmente nell’epoca sua fondamentale fu mosso soprattutto 
dalla forza intima che lo spingeva a perfezionare la religio¬ 
sità cristiana e dall’assillo della teologia critica e storica. 
La religiosità cristiana, cui noi oggi apparteniamo, è quella 
fede, che dopo la sua origine storica s’è andata svolgendo 
nella chiesa cristiana dentro i limiti dell’umanità europea, 
ma che non può rimaner legata alle sue origini, vale 
a dire alla religiosità delle primitive comunità cristiane. In 
questa fede l’elemento panteistico, mistico, ha sempre lot¬ 
tato col concetto della personalità. Infatti, nello sviluppo 
religioso dell’umanità europea operarono sempre contem¬ 
poraneamente entrambi i motivi iniziali di ogni credenza 
religiosa, vale a dire la dipendenza e affinità nei rapporti 
con l’universo e con la sua causa, e la responsabilità della 
persona. Questi due motivi cercarono sempre di unirsi, e 
tuttavia non vollero mai proceder di conserva in un unico 
sistema. E così anche oggi la pietà, che ricolleghiamo a 
Cristo, è legata al duplice punto iniziale della riflessione 
umana. Se prendiamo le mosse dall’universo, troviamo le 
categorie del nostro rapporto con esso nella dipendenza 
dalle sue leggi, nella coscienza religiosa d’essere anche noi 
manifestazione della sua essenza divina, nella devozione e 
nell’abbandono. Se invece la persona procede dalla coscienza 
del suo infinito valore e della sua dignità morale, allora 
sorgono le categorie della personalità, della libertà, della te¬ 
leologia morale dell’ universo. Allora si dilegua il sentimento 
della poca importanza che ha la nostra esistenza svolgentesi 
su un piccolo pianeta in mezzo a un sistema solare, che 
non è esso stesso se non uno degli innumerevoli sistemi 
esistenti, una semplice fase nell’evoluzione illimitata dell’uni¬ 
verso intiero. La persona, nel sentimento della propria di¬ 
gnità morale, si trova sollevata sulle masse fisiche del mondo 
fenomenico, e niente le importa del numero più o meno 
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grande d’individui in cui possa ripetersi questo dramma 
della volontà lottante, che è sicura del valore infinito del 
suo interno lavoro, e lo compie perchè ne è sicura. 

Se ha grande importanza il riconoscere la contraddi¬ 
zione insopprimibile che esiste in seno alla religiosità euro¬ 
pea, non meno ne ha il rilevare che in entrambe le 
forme si verifica in seno alla religiosità cri¬ 
stiana un progresso di valore universale, ch’era pro¬ 
mosso dall’avanzare della civiltà. Mai saremo in grado di 
pensare questi due modi di vedere congiunti insieme in 
unità sistematica: la filosofia non può far altro che far 
riconoscere quale sia giusto. 

In questa correlazione il Bruno occupa un posto im¬ 
portante come rappresentante della moderna religiosità 
panteistica. 

II primo carattere fondamentale di tale religiosità sta 
nel fatto ch’essa prende consapevolezza di Dio riferendolo 
all’universo infinito e alle leggi che lo tengono congiunto. 
Poiché la divinità si manifesta integralmente nei suoi effetti, 
viene riconosciuta in questi. La religione delle poche nature 
eroiche consiste nella devozione all’universo, alla divinità 
in esso presente, e al bene mondiale fondato su tale rap¬ 
porto ideale. In tale religione la soddisfazione coraggiosa 
si unisce all’amore verso il tutto. Come la Stoa e Io Spi¬ 
noza, anche Bruno scorge la nuova religiosità nella libertà 
dello spirito, che ha la sua base nel riconoscimento del 
tutto e nella conseguente simpatia con esso, e il suo effetto, 
nella contentezza animosa. È l’attuazione dell’ideale eroico. 

E quindi perii Bruno Tessersi l’uomo allontanato dalla 
concezione antropocentrica, data dall’apparenza sensibile, e 
l’aver egli abbracciato la concezione cosmocentrica conqui¬ 
stata dall’astronomia, è soltanto un Iato della grande rivo¬ 
luzione dello spirito umano, che completa la nuova età co¬ 
pernicana. Vi corrisponde un’evoluzione altrettanto grande 
e profonda nell’ambito religioso-morale. La coscienza sen¬ 
sibile si accentra nella conservazione dell’esistenza corporale, 
che è limitata tra nascita e morte. Eliminata l’apparenza 
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sensibile mercè la conoscenza astronomica e la valorizza¬ 
zione filosofica di essa, l’uomo si eleva conseguentemente 
all’amore verso Dio e verso la manifestazione di lui nel¬ 
l’universo. Soltanto così scorgiamo la vera perfezione del¬ 
l’universo, che trae origine dalla relazione delle sue parti 
col tutto O, e svaniscono le false pretese che si accampano 
verso l’ordine divino, e che nascono dalla brama dell’ indivi¬ 
duo di veder eternato il suo stato. 

Tuttavia la nuova concezione religiosa del mondo e il 
nuovo ideale di vita traggono la grandezza passionale, che 
li anima, da un elemento caratteristico, che mostra evidente 
l’intima affinità con Platone. Infatti, per tale concezione il 
filosofo, l’artista e l’uomo eroico son tutt’uno. La via, 
tracciata da tanti scrittori del Rinascimento italiano, che 
dall’amore per i bei corpi come riflesso di qualche cosa 
di superiore conduce all’amore verso Dio e alla vita eroica, 
non è affatto un elevamento pacato, ma è invece piena di 
tragedie, di dolori, di brama di morte. 11 pensatore religioso 
è pervaso dalla consapevolezza della perfezione infinita del¬ 
l’universo, ma nello stesso tempo sente in se stesso una 
voce onesta, che non si può ridurre al silenzio, e che gli 
dice: in te vi sono esigenze indomabili, anche la tua più 
intensa volontà è vana, la volgarità è più potente di te, tu 
ti getti nella profondità dell’infinito e non la raggiungi. Il 
Bruno disse una volta, che la vista di un amico potrebbe 
provocare un vero orrore, perchè nessun nemico potrebbe 
covare in sè cose altrettanto terribili. Egli trova nell' uomo 
una duplicità: infatti, benché questi sia parte dell’anima 
mondiale, tuttavia è ricacciato giù nella massa, e coinvolto 
nel ciclo della nascita, desiderio e morte. Nei sonetti bru- 
niani ricompare sempre un tetro connubio, il riso tra le 
lacrime, l’ondeggiare tra inferno e cielo, la morte che s’ap¬ 
piatta in una vita eroica, la brama non appagata dal pen¬ 
siero, l’errore di un’anima eroica, cui la religione del divino 
non vuol diventar chiara, l’amore verso Dio si raffredda e 


(1) Stimma terminorum, parte li § XII: Perfectio. 
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la grande volontà rivolta al bene dell’umanità s’infiacchisce 
a contatto col mondo. « Piangere e sentire, anima mia: e 
nei capelli una foglia d’alloro ». 

Quando il Bruno volge lo sguardo alle religioni, data 
la sua concezione generale vede sorgere le stesse distinzioni, 
che poi farà anche io Spinoza nel suo trattato teologico- 
politico. L'uomo legato alla propria conservazione vive in 
cieco e irrazionale conato di esistenza : ma può elevarsi al 
disopra di esso in due modi. Presso i popoli più diversi 
noi vediamo sorgere i profeti delle religioni positive, che, 
indisciplinati e inconsci, son trascinati dallo spirito divino 
come da qualche cosa che è estranea a loro. E appunto in 
questo il volgo sciocco vede il segno della speciale dignità 
della fede loro annunziata, e tuttavia questi profeti sono 
altrettanto degni d’onore, quanto l’asino che porta il sacra¬ 
mento, giacché non dicono o fanno nulla per proprio studio 
o esperienza. Invece gli uomini, che giungono a congiun- 
gers. con Dio per propria forza interna, possono esser pa¬ 
ragonati agli stessi oggetti sacri: e sono le nature contem¬ 
plative, i filosofi nati, gli artisti ed eroi creatori. Essi restano 
purificati dal fuoco interno, diventano tutt’uno con Dio e 
ne assumono la natura. Sono sempre in piccolo numero, 
ma essi soltanto son veri uomini. Non sono soggetti ad 
alcuna legge esterna di ordinamento religioso, sono i liberi. 
Ricorre pertanto in Bruno il concetto più elevato che abbia 
avuto il mondo antico, quello stoico dell’homo liber, che 
poi sarà svolto dallo Spinoza nello stesso senso stoico. Ma 
tra le religioni positive. Bruno stabilisce una distinzione 
notevole. L’antica sapienza del genere umano, inspirata 
dalla natura, e manifestantesi nei culti naturali, è l’espres¬ 
sione figurata di verità profonde. Infatti la religione esprime 
delle verità sotto il manto d’immagini, delle quali il volgo 
ha bisogno. Invece Bruno scorge nel giudaismo e nel cri- 
stianesimo un dissolvimento della coscienza religiosa, giac¬ 
che queste religioni prendono alla lettera le immagini dei 
misteri egiziani e greci, formano favole mostruose, e soprat¬ 
tutto danno origine al culto del dolore, della rinunzia e dei 
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sangue. Mai il giudaismo, il cristianesimo, il cattolicismo, 
il luteranismo, il calvinismo, sono stati fatti segno a scherno 
così smodato, neppure dal Voltaire. L'umanità deve libe¬ 
rarsi da queste religioni, originate da un pensiero antropo¬ 
centrico e antropomorfo, da una gretta fede di sensi e da 
una fantasia imbestialita: i tempi sono compiuti, il nuovo 
vangelo dell'universo infinito è venuto. 


IV. 


È noto che Giordano Bruno esercitò influenza compro¬ 
vabile e decisiva sul Leibniz. Dimostrerò ora che verosi¬ 
milmente egli ebbe influsso anche sullo Shaftesbury; poi 
si vedrà ancora come lo Shaftesbury abbia influito sul pan¬ 
teismo del periodo giovanile dello Schiller, nonché su quello 
di Herder e di Goethe, almeno altrettanto dello Spinoza. 
E quindi apparirà la continuità della concezione panteistica 
del mondo e del relativo ideale di vita, a partire dallo stato 
d’animo del Rinascimento per giungere fino a Schelling, 
Hegel e Schleiermacher. Meno facile è provare la continuità 
di quel panteismo, che è stato tramandato dal sistema dello 
Spinoza. Le indagini intorno al modo, con cui l’intreccio 
delle tradizioni filosofiche influì su quest’ultimo, ci sono 
rese assai difficili dalla sua riservatezza intorno ai libri da 
lui letti e ai filosofi messi a frutto. Ma, quali che sieno 
stati i canali per cui la tradizione panteistica pervenne sino 
allo Spinoza, l’importante è che lo stato di spirito del Ri- 
nascimento è collegato da un unico e saldo vincolo allo 
Spinoza e allo Shaftesbury, e attraverso questi al periodo 
panteistico dello Schiller, a Herder e Goethe, dai quali poi 
passa al panteismo dell’evoluzione con lo Schelling, con lo 
Schleiermacher, con Hegel. 

Tra i problemi che sorgono da tali rapporti, il più 
immediato è quello di chiarire come si sia trasformato il 
panteismo nello Spinoza. Infatti, mentre nelle scuole ante¬ 
riori il panteismo si fondava sul panpsichismo ed era dina- 


Continuità 
della conce¬ 
zione pantei¬ 
stica. 


Trasforma¬ 
zione spino- 
zlana del 
panteismo. 
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mico e vitalisti-co, invece nello Spinoza esso ci presentano 
mondo affatto diverso. presenta un 

alltabfi- d -, Bn'' a pubblic f°" e del principale scrino panteìstico 
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Tuttavia nei primi rappresentanti delle nuove 
scienze il rapporto del pensiero con la realtà è ancora 
dominato dalla fantasia, secondo il processo stabi¬ 
litosi nei secoli della grande arte e della grande poesia. 11 
grande « parto del tempo », cioè la nuova scienza di Ba¬ 
cone, che doveva avviare all’impero dell’uomo sulla terra 
mediante il riconoscimento delle cause, con le sue previsioni 
dell’avvenire e con la sua potenza poetica d’espressione è 
una delle più grandi creazioni di fantasia dell’età di Elisa- 
betta. I suoi « idoli del foro » e della « spelonca », le sue 
chiavi magiche dei metodi e delle istanze del bivio, rien¬ 
trano nel linguaggio simbolico di un’età dominata dalla 
fantasia; e il suo modo stesso di concepire la poesia e il 
mito come una forma di conoscenza è la manifestazione di 
un accoppiamento intimo dei due elementi secondo il genio 
di quell’età. Nella generazione succeduta a Bacone la me¬ 
desima forza d’immaginazione riappare nel più grande fra 
gli scrittori, che allora si proposero di far progredire la 
società mediante un’educazione metodicamente regolata, 
vale a dire in Amos Comenius. E il medesimo predominio 
della fantasia si può constatare nel pensiero scientifico te¬ 
desco del periodo successivo alla Riforma. Sotto questo 
predominio si trovano il Paracelso e i teosofi, e ne troviamo 
il tipo nella leggenda di Faust. Ma la massima espressione 
ne è il Keplero. Come il sistema pitagorico fu la più ele¬ 
vata creazione della fantasia scientifica dei Greci, così lo 
svolgimento che a tal sistema, prendendo le mosse da 
Copernico, diede il Keplero, fu il prodotto più importante 
della fantasia scientifica tedesca fino al Leibniz, che del 
resto si ricollega in tutto e per tutto precisamente a Keplero. 
Questi trova la chiave per conoscere il mondo in una con¬ 
cezione della fantasia, in cui il pensiero matematico si fonde 
col sentimento musicale e con l’inclinazione estetica. Nel¬ 
l’universo si verificano soltanto rapporti numerici, che ne 
producono l’armonia. Nel periodo in cui scrisse il Myste- 
riunì cosmographicum (1596) il Keplero credeva di poter 
sciogliere l’enigma del sistema solare per mezzo di semplici 
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rapporti geometrici. Più tardi, riesaminando tali presupposti 
alla luce delle osservazioni di Tycho de Brahe, scopri le 

S “ e ... re e ? gI ’ Che effettiv amente dimostrarono come l’orbita 
eli, t.ca de, p,aneti e i tempi del loro percorso dipendessero 
soltanto da rapporti quantitativi. E l’aver fatto questa con- 

S nl aZ1 T !? C ° ndUSSe ’ daHa conside ^'one dell’armonia 
musicale, attraverso lo svolgimento del concetto di piccole 

o indistinte .mmagini offertogli dalla tradizione per il tramite 
d« C,cerone, fino alla concezione fondamentale della psico- 
log,a interpretativa, dell’azione che immagini non chiare 
hanno sul nostro senso estetico. Pertanto la proiezione dei 
rapport, morali e religiosi nell’universo, quale allora veniva 
operata ancora una volta dal filosofema luterano di Già- 
corno Bohme, nell’animo profondamente religioso di Keplero 
scompariva per dar luogo all’idealismo oggettivo, che nel- 
universo vede soltanto rapporti matematici e logici, ordine 
e, come manifestazione di questo, armonia. Nel cielo non’ 
v, e alcun bene o male morale, ma soltanto rapporto armo- 
nico: eoe bellezza <». « La natura ama la semplicità e I’u- 
ma», ecco una delle massime, che furono poi continua- 
mente ripetute dal Leibniz fino al periodo giovanile di Kant 
fmo a Herder e a Goethe (2). Questo idealismo oggettivo’ 
assume la sua piu precisa espressione nella tesi, secondo cui 
non e con l’indirizzare lo sguardo che si attua la specifica 
proprietà dello spirito consistente nel concepire rapporti 
quantitativi, ma al contrario questa proprietà fondamentale 

del pensiero e quella che dà all’occhio una direzione a sè 
conforme ri). 

La medesima potenza di fantasia scientifica, la medesima 
/ emancipazione del pensiero scientifico dal giogo delle proie¬ 
zioni sensibili e antropomorfiche di concetti religiosi nel- 
umverso, lo stesso avviamento ad un idealismo obbiettivo 
guidato dalla tendenza estetica, si ritrovano ancora nel 


(!) Opp. (ed. Frlsch) I 315 . 

(2) ma. I 113. 

(3) Ibìd. V 322. 
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dialogo del Galilei sui due massimi sistemi (1632). La vita 
del Galilei fu illuminata dallo splendore della grande arte. 
Suo padre era un valente musicista, ed egli stesso, mentre 
attendeva agli studi nel monastero di Vallombrosa, accanto 
alla matematica e alla meccanica s’occupava pure di poesia, 
musica e disegno. Più tardi, stando al servizio del governo 
veneziano, il Galilei cercò volentieri riposo e sollievo agli 
studi matematici e meccanici in quella Venezia, ch’era an¬ 
cora illuminata dalla grande arte di Tiziano e dei suoi 
discepoli. 1 dialoghi sui due massimi sistemi mondiali coin¬ 
cidono quanto a disegno fondamentale con quelli del Bruno 
sul Tatto e i Mondi, distruggono la filosofia naturale dua¬ 
listica di Aristotele, e le contrappongono la nuova immagine 
dell'universo identico in sè ed incommensurabile. Egli prende 
le mosse dallo scritto aristotelico De coelo ; ma, sebbene 
sottoponga a critica le prove della perfezione del mondo 
addotte da Aristotele, tuttavia anch’egli la riconosce, ripo¬ 
nendola però nell’esser l’universo ordinato secondo leggi 
altissime e perfettissime. Già fin da questo principio dello 
scritto traspare ad ogni passo la concezione del mondo come 
perfettissima opera d’arte e il concetto di un artista creatore. 
Questo modo di vedere eleva il Galilei al disopra del con¬ 
cetto teleologico, per cui il mondo è istituito per il bene 
dell’uomo. Gli sembra presuntuoso per l’uomo il credere 
che tutta la saggezza e potenza della divinità sia stata con¬ 
sumata a suo prò: sarebbe lo stesso come se una fragola, 
che matura al sole, ritenesse che i raggi solari ci sono sol¬ 
tanto per farla maturare, mentre invece essi producono i 
più svariati effetti (0. Certamente, l’intelletto umano è infi¬ 
nitamente inferiore alla mente divina in rispetto così al 
modo di conoscere come alla quantità delle cose cono¬ 
sciute; purtuttavia conosce alcune verità altrettanto perfet¬ 
tamente e sicuramente, quanto la stessa potenza, creatrice. 
A prova di tale affinità dello spirito umano col divino, il 
Galilei addita l’arte di Michelangelo, Raffaello e Tiziano, che 


(1) Ciò è detto nella terza giornata del Dialogo sui massimi sistemi. 
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con una miscela di colori fissano su una tela o su una pa¬ 
rete P intiero regno del visibile ; e la potenza del musicista, 
che mediante una regolata disposizione di suoni riempie 
l’anima di letizia meravigliosa. E a questa affinità egli s’af¬ 
fida completamente nelle sue ricerche 

Non ci potremo mai rappresentare come abbastanza 
grandiosa la trasformazione dello stato d’animo, che si ve¬ 
rificò allora in seguito all’ampliamento del raggio visuale 
dell’uomo al disopra della terra, in un’infinità di mondi. 
Ma nell’età di Keplero e di Galilei, di Descartes e di Hobbes, 
avvenne anche il decisivo mutamento, per cui la forza d’im¬ 
maginazione scientifica dell’ uomo venne regolata dai metodi 
rigorosi, che assoggettarono all’esperienza, all’esperi¬ 
mento e alla conferma dei fatti le possibilità 
insite nel pensiero matematico. Soltanto allorché Keplero 
per notevolissima disposizione della sorte ebbe potuto avere 
a sua libera disposizione a Praga il materiale di osservazioni 
raccolte da Tycho de Brahe, egli dalla sua ipotesi sulla 
semplicità e unità della natura nei suoi effetti potè giungere 
per via induttiva a stabilire le sue leggi. E il Galilei, nel 
suo scritto del 1638 sulla meccanica e sulle leggi della ca¬ 
duta dei gravi, sottopose a esperimento le varie possibilità 
di rappresentarsi l’aumento costante di velocità del movi¬ 
mento. Le regolari esperienze quantitativamente determinate 
resero possibile la concorde collaborazione degli 
studiosi nel campo del riconoscimento della natura. I risul¬ 
tati così ottenuti promossero il progresso coerente e 
regolare del pensiero scientifico nel lavoro comune di tutti 
i paesi. Si può dire che soltanto da questo momento la 
ragione umana giunse ad agire concordemente come forza 
unitaria operante nelle diverse nazioni civili. Regolando in 
tal modo la fantasia scientifica, e assoggettandola all’espe¬ 
rimento, lo spirito umano compì sul nostro pianeta la sua 
opera più importante e difficile. 

L a n u o v a La nuova scienza, che così sorgeva, era costituita dal 

scienza del¬ 
la nati ra. 


(I) Fine dell» prima giornata del Dialogo sul massimi sistemi. 
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collegamento della consapevolezza metodica coll’ intuizione 
conoscitiva del carattere fenomenico delle proprietà scien¬ 
tifiche degli oggetti, con le motivazioni della meccanica, e 
con l’applicazione di quest’ ultima all’astronomia e all’ottica. 

La tendenza universale a fissare un metodo era la 
manifestazione dello sforzo di assicurare allo spirito logico 
la prevalenza sulla potenza d’immaginazione, sulla casualità 
dei ritrovamenti. 11 Descartes, generalizzando filosoficamente 
quanto si conteneva nelle tendenze dell’ intiera civiltà, fece 
sì che la sua età si proponesse come proprio compito 
quello di dar disciplina logica alla scienza. Ancora una 
volta la filosofia assolveva il proprio compito di elevare a 
chiara coscienza il lavoro della civiltà. A tale regolarità ven j 
nero assoggettate perfino la poesia e l’arte, vale a dire le 
sedi stesse della fantasia. La razionalità dell’universo di¬ 
venne la formula metafisica dell’età. Senonchè questo pro¬ 
cesso si collegava necessariamente con la dissoluzione pro¬ 
gressiva dei concetti teologici fin allora invalsi. Allo stesso 
modo che la conoscenza della natura si era liberata dalla 
concezione artistica dell’ universo ed era diventata indipen¬ 
dente, cessando dal raccogliere e valorizzare le conoscenze 
degli antichi, così dal ritorno alla viva comprensione degli 
antichi scrittori, verificatosi nel Rinascimento, sorsero la 
filologia, lo studio critico e storico del diritto romano, de¬ 
gli antichi Stati, dei miti e dell’arte dei Greci e dei Romani; 
le età passate cominciarono a schiudersi davanti al pensiero 
storico, e il metodo critico fu applicato al contesto delle 
tradizioni. Anche in questo campo lo spirito dell’età nuova 
ebbe per nemico mortale il predominio della fantasia e degli 
affetti verificatosi nelle precedenti età religiose. Con molte 
riserve e misure prudenziali, con un sistema d’inchini osse¬ 
quiosi e di riserve di fronte alle religioni rivelate, che tutti 
gli autori di questo periodo mettono in opera come per 
tacito accordo, pur tuttavia lo spirito razionale allargò il 
suo dominio anche sul terreno religioso. E così nel razio¬ 
nalismo costruttivo del secolo divenne fondamento di ogni 
attività spirituale l’autonomia della ragione, ed era 
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trovato il principio metodico atto a dirigere il grande mo¬ 
vimento del secolo stesso. Quegli stessi metodi costruttivi, 
che avevano fatto la loro prova nella scienza della natura, 
vennero ormai applicati anche al problema di trovare prin¬ 
cipi naturali di diritto e di ordinamento politico per i sor¬ 
genti Stati nazionali. Anche in questo campo la base era 
data dalle conquiste dell’antichità ; ma la giurisprudenza 
universale e il diritto internazionale di Ugo Orozio, la teoria 
del Bodin sulla sovranità, il concetto del meccanismo poli¬ 
tico contenuto nel Leviathan di Hobbes, costituirono nuovi 
impulsi al bisogno di regolare razionalmente la vita econo¬ 
mica, giuridica e politica, bisogno che informò la vita po¬ 
litica fino alla rivoluzione francese. 

Orbene, il concetto del nesso meccanico della natura 
portò ad un nuovo stadio evolutivo i grandi tipi secondo 
cui l’uomo concepisce il mondo. 


V, 


La nuova interpretazione meccanica trovò la sua espres¬ 
sione universale in una mente, che seppe conciliarla con 
l’idealismo della libertà. Questo si era svolto da So¬ 
crate a Cicerone e da questo ai sistemi scolastici, e aveva 
conseguito un nuovo sviluppo vivacissimo nella scolastica 
di Duns Scotus e di Occam. Ora esso, per opera del D e - 
scartes, trasferisce quell’alta coscienza della dignità e 
libera forza della persona, che gli è propria, nella sovrana 
sicurezza di sè, che cosi spesso e così naturalmente si ac- 
/ coppia con la potenza costruttrice dello spirito matematico. 
In questa concezione campeggia un fiero senso unitario 
della vita, che informa tutto il sistema del Descartes dal 
suo punto iniziale, la coscienza di sè, fino alla conclusione, 
che si appunta nella grandezza d’animo (générosité) che 
scaturisce dal buon uso della libera volontà, e che è il 
principio di tutte le altre virtù e la medicina di tutte le 


Descartes e 
l’idealismo 
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passioni <‘L Questo senso particolare della vita si manife¬ 
stava nella solitudine preferita dal pensatore, nell’ illimitata 
fiducia che il suo genio costruttivo aveva in se stesso, nel 
suo nobile disdegno verso i filosofi antichi e contempo¬ 
ranei, del quale dovette far esperienza Hobbes. 

In quest’uomo mirabile tutto era coerente: l’inaccosta- 
bilità, di cui amava circondarsi; la fiera solitudine della 


sua vita; la nobiltà del suo linguaggio e il grande stile 
quasi drammatico dei suoi scritti, illuminati da parte a parte 
dalla felicità di sapere. E così pure egli percorre i campi 
di battaglia di varie nazioni, le regioni d’Europa, le città 
dei Paesi Bassi, incognito, occupandosi solo di se stesso, 
ma non del proprio individuo e dei propri interessi parti¬ 
colari, bensì delle condizioni, dei metodi e del potere della 
conoscenza, e più oltre, della conoscenza stessa dell’uni¬ 
verso. 

La sua metafisica è l’estrinsecazione della sua persona¬ 
lità. Il Descartes incarna l’autonomia dello spirito fondata 
sulla lucidità del pensiero. In lui si accoppiano in modo 
originale la coscienza della libertà e il senso della potenza 
del pensiero razionale. E da ciò appunto deriva in lui la 
maggior tensione della coscienza della propria sovranità, 
che mai un uomo abbia avuto. Ciò che è reale, può venir 
assoggettato alla teoria, ma il pensiero ha in sè la forza di 
dar norma all’agire. Da questo insieme coerente di libertà, 
potenza costruttiva del pensiero, e razionalità, sorge per Io 
spirito la sovranità del proprio operare, perchè la realtà è 
razionale, trasparente e regolare come un grande cristallo. 
E tale spirito conseguente proietterà nella divinità stessa 
la combinazione di libertà e pensiero razionale, che agisce 
in lui. Alla luce della ragione le leggi del numero, del 
mondo spaziale e del movimento si rivelano necessarie. La 
conservazione della massa e del movimento, la legge d’iner¬ 
zia, derivano con necessità dall’essenza di Dio. Ma l’ordi¬ 
namento effettivo del mondo visibile, la natura e la distri- 


V 




( 1 ) Passlons de l’àme, art. 161. 

O. Dilthey, L’analisi dell'uomo e /’ intuizione della natura IL 
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buzione degli elementi materiali di esso, nonché la originaria 
ripartizione del movimento, insomma, la sostanzialità delle 
condizioni, tra le quali si trova l’ordinamento effettivo del 
mondo, non si possono dedurre dalla semplice ragione, 
bensì li possiamo conoscere soltanto dall’esperienza. Dio 
poteva dare infiniti ordinamenti diversi : ne ha scelto uno (0. 
E così per il Descartes la macchina del mondo è prova 
dell’opera di Dio indirizzata ad un fine. 

In tal modo in mezzo alle rappresentazioni meccaniche 
della natura appaiono tra le linee maestre del sistema car¬ 
tesiano i contorni essenziali dell' idealismo della libertà, così 
nella teoria sugli elementi costruttivi del pensiero, come nel 
ripiegarsi sulla propria coscienza, nella dottrina sulla libertà, 
e infine nella maniera con cui il Descartes cerca di risol¬ 
vere le difficoltà metafisiche che sorgono dal sistema me¬ 
diante la constatazione dei limiti della conoscenza. La mac¬ 
china mondiale lo conduce alla teoria dell’evoluzione, e 
questa alla teleologia. Da tutti questi motivi scaturisce quel 
nuovo razionalismo teologico del Descartes, che ci propo¬ 
niamo ora di esaminare paratamente. 

In questo nuovo idealismo della personalità e della 
libertà le piccole nozioni di Cicerone, le reminiscenze di 
Platone diventano elementi costruttivi del cono¬ 
scere; ma anche così costituiscono qualche cosa di ori¬ 
ginariamente peculiare allo spirito. Esse hanno nei riguardi 
del reale una validità, che è loro comunicata dalla vera- 
citas dei, mediante la quale rendono lo spirito umano affine 
al divino ( 1 2 >. 

Il circolo vi2**»$o della conoscenza, cui lo spirito umano 
mai si sottrae, appare nel Descartes, com’ è noto, col fatto 
che resistenza di Dio, la cui veracitas dovrebbe garantire 
la validità dei mezzi conoscitivi, è poi a sua volta dedotta 
dai concetti di legge causale e di sostanza. L’evidenza di 


(1) Principia III 46. 

(2) Il legame delle notiones communes con la tradizione stoico-romana è an¬ 
cora riconoscibile nelle « Regole -, specialmente nella regola 12, cf. con Simplicius 
nell ’Epikt. Enchir. p. 139 Salmas., con Seneca ep. 95,12 e con Cic. Acad. II 7. 
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tali concetti è intuitiva, ma che l’evidenza sia valida nei 
riguardi degli oggetti può dimostrarsi solo con veracità di 
Dio, e tuttavia questa a sua volta non si può provare se 
non presupponendo la validità di quei concetti. Senonchè 
le notiones communes non vengono adoperate soltanto per 
provare Dio : il Descartes non poteva nascondersi che già 
il cogito sum presuppone la validità di concetti semplici ('), 
contenuti in ogni conoscenza come sue premesse. 

Cosicché l’elemento metafisico del soggetto pensante, 
che a questo permette di ricostruire sovranamente la realtà 
mediante gli elementi di pensiero in lui contenuti, si ha 
non soltanto nelle percezioni dei sensi, ma anche nel pro¬ 
cesso apparentemente semplice dell’esperienza personale. 
Simile modo di operare del pensiero e degli elementi co¬ 
struttivi in esso contenuti dà norma a tutta la vita spiri¬ 
tuale, e garantisce la sovranità dello spirito umano. 

11 medesimo altiero idealismo della personalità si ma¬ 
nifesta anche nel pr ocedere metafisico del Descartes, 
che nella coscienza di sé trova la base incrollabile delle 
sue conclusioni. Il Descartes per primo dà all’idealismo 
della libertà la sua adatta forma, in contrapposizione al 
positivismo che muove dalla regolarità del mondo esterno, 
e all’ idealismo oggettivo, che procede dalla visione intel¬ 
lettuale dell’assoluto. Il retrocedere dall’atto della coscienza 
al soggetto W gli permette di sciogliersi dall’evidenza dei 
concetti semplici, che di per sé non assicurano alcuna co¬ 
noscenza del reale, e quindi di veder schiudersi finalmente 
una realtà. La coscienza che abbiamo di noi stessi è la porta 
d’ingresso alla conoscenza della realtà; come tale, essa 
soltanto rivela Dio e il mondo. 

Questa autonomia del soggetto è concepita dal Descartes 
come libertà, e propriamente come libertà di scelta. Se¬ 
condo lui, noi abbiamo tale precisa consapevolezza della 


(1) Princ. I 10. 

( 2 ) Princ. I 9, come generalizzazione, la quale mostra che l’accoppiamento 
del dubbio col Cogito sum è soltanto un’espressione spiritualmente drastica per 
indicare il ripiegarsi dall’atto della coscienza sul soggetto. 
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nostra libertà, da non concepire nessun’altra cosa altret¬ 
tanto chiaramente e perfettamente. La soggettività delle 
qualità sensibili, l’illusione in cui balìa noi siamo nei ri¬ 
guardi di esse, insomma l’errore in genere può conciliarsi 
con la veracitas Dei soltanto ammettendo il concetto della 
libertà di scelta e accentuandone la presenza nell’atto co¬ 
gitativo. II nostro pensiero si allontana dalle conoscenze 
logicamente sicure, perchè nella sua libertà reca in sè il 
potere di errare e di formulare giudizi falsi; e la fede nei 
sensi è un errore di tal sorta, dipendente non dall’ingresso 
delle immagini in noi, ma dal giudizio, che attribuisce loro 
realtà al di fuori di noi <>). 

Infine il Descartes insiste molto sulla limitazione del 
nostro sapere circa il rapporto della divinità con le per¬ 
sone libere, limitazione implicita appunto nell’idealismo 
della libertà. Egli ritiene la libertà come data chiaramente 
e indubbiamente nell’autocoscienza: sarebbe metodicamente 
falso porla in dubbio soltanto perchè necessariamente ci 
resta incomprensibile il rapporto in cui essa si trova con 
la nostra dipendenza dalla causa divinai. Più tardi lo 
Spinoza eliminò il duplice rapporto, esistente secondo il 
Descartes nell’autocoscienza, di libertà e tuttavia di dipen¬ 
denza rispetto a Dio; ma potè farlo soltanto dopo avere 
stabilito come legge fondamentale della realtà il concate¬ 
namento logico della conoscenza dalla causa prima fino 
alle relazioni causali fra tutte le parti dell’ universo — nel che 
consiste il nostro ideale conoscitivo —, in correlazione con 
la sua premessaxonoscitiva, secondo cui rapporti di pen¬ 
siero evidenti hàm.o validità illimitata nell’universo reale. 
L’idealismo della personalità è nel Descartes, come più tardi 
in Kant, così lucido e conscio da fargli porre come pre¬ 
ti) La IV* meditazione espone il rapporto tra illimitata libertà di scelta e li¬ 
mitata estensione dei conoscimento valido, la VI* meditazione deriva I'oggettiva- 
zione delle nostre sensazioni dall’abitudine di giudicare affrettatamente. Inoltre 
nelle Oiuvres I p. 465, e nel Princ. I 34 sg. si afferma, che l’errore ha luogo 
soltanto quando si afferma o si niega, e nei Princ. I 34 è accettata espressamente 
la teoria stoica, secondo cui l’atto del consentire, che contiene il giudizio, si 
fonda sulla volontà. 

(2) Princ. 1 41. 
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messa la coscienza dei limiti conoscitivi dello spirito finito. 
Già nelle Regulae, nel 1628 o 1629, lo spirito metodico 
del Descartes aveva inteso che dato il rapporto di interdi¬ 
pendenza che intercede tra le verità deve essere primo og¬ 
getto della conoscenza la « capacità intellettiva in se stessa » 
« giacché da essa dipende il riconoscimento di tutte le 
altre cose » <’>. Il primo compito è quello « di ricercare 
che cosa sia la conoscenza umana e fin dove essa giunga », 
e di preparare Io strumento del « metodo ». 

Invero noi possiamo determinare il potere e i limiti 
dello spirito umano, giacché li troviamo in noi stessi. Ca¬ 
ratteristica del sapere è l’evidenza. Questa è immediata, 
quando una verità semplice è manifesta di per se stessa 
(per se nota). Una verità semplice è anche necessaria, giac¬ 
ché non si può separare il soggetto dal predicato. Il fatto, 
che l’evidenza di tali verità ne garantisce la validità, si ri¬ 
collega alla veracitas Dei. Il Descartes non ha visto il cir¬ 
colo vizioso contenuto nella sua prova della veracitas Dei, 
e quindi non gli sono mai apparsi visibili i conseguenti 
limiti del nostro conoscere, sebbene essi fossero stati già 
segnalati così nettamente dagli scettici. Per contro egli 
riconosce che lo spiegare il mondo realmente esistente 
mediante le verità necessarie ha soltanto carattere ipote¬ 
tico < 1 2 >. Due orologi possono segnare l’ora in perfetto ac¬ 
cordo tra loro, e tuttavia questa identità di effetto può 
risultare da una affatto diversa disposizione interna delle 
ruote: allo stesso modo l’intimo dei fenomeni che a me 
si presentano può esser fatto da Dio in maniera affatto 
diversa. Soltanto la concordanza delle cose con le necessità 
del pensiero garantisce la correttezza delle ipotesi tendenti 
a spiegare l’origine e gl’intimi rapporti dell’universo; eia 
correttezza delle ipotesi a sua volta non ci dà altra certezza, 
se non quella che un determinato fenomeno poteva pro¬ 
dursi in quella data maniera < 3 ). 

(1) Regulae ad dlrectionem ingenti, Reg. Vili. 

(2) Princ. Ili 43 sgg.; e l’importante Epilogo IV 203 sgg. 

(3) Ibid. 204 sgg. 
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Vi è anche un altro limite alla nostra conoscenza. Noi 
dobbiamo infatti riconoscere bensì che Dio ha dato all’uni¬ 
verso un ordine finale, ma non possiamo penetrare questo 
fine. Siccome abbiamo la certezza di una causa perfettis¬ 
sima del mondo, possiamo derivare soltanto dalla finalità 
divina l’ordinamento primitivo della materia e la primitiva 
distribuzione di quiete e moto; ma la nostra intelligenza 
finita si arresta davanti al segreto del fine divino. In ma¬ 
niera particolare il Descartes, al pari di Keplero e del Ga¬ 
lilei, in considerazione dell’ampliata visione dell’universo re¬ 
spinge la teleologia antropocentrica ammessa dall’antichità 
c dal cristianesimo. È insensato credere che scopo dell’uni¬ 
verso sia l’uomo. Infatti esistono o esistettero molte cose, 
che nessun uomo mai vide o vede, e che non hanno mai 
avuto alcun rapporto di utilità con l’uomo <‘>. Con queste 
affermazioni, che ricorrono ugualmente sia nel Keplero, sia 
nel Galilei e nel Descartes, si ha un completo rivol¬ 
gimento nell’interpretazione del mondo.Questi 
pensatori giungono a concepire una teleologia immanente, 
che si manifesta nell’armonia e bellezza dell'universo; e 
tale concetto modifica il carattere che fin allora 
aveva avuto la religiosità’cristiana. In seguito 
il Leibniz con la sua teoria dette alla nuova religiosità la 
più potente espressione letteraria, e a svolgerne il contenuto 
religioso si limita esclusivamente il panteismo moderno dallo 
Spinoza in poi. 

Ma il punto più profondo, in cui diventano interamente 
visibili i limiti del nostro spirito, si presenta al Descartes 
allorché egli è costretto a pensare alla coesistenza della 
nostra libertà col rapporto causale di tutte le cose riposto 
in Dio. Qui si vede ancora una volta come lo Spinoza 
abbia dato sistema solo ad uno dei lati del Descartes; 
invece il problema di unire nel pensiero la libertà e la cau- 
salitJj divina venne poi affrontato nuovamente da Kant 
nell’interesse dello stesso idealismo della libertà. E il pro¬ 


to Princ. Ili, 3 sgg. 
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blema si presenta particolarmente arduo nel Descartes a 
causa del suo concetto sul rapporto meccanico, secondo il 
quale ogni movimento è trasmesso. La quantità di movi¬ 
mento esistente nell’universo è ripartita da Dio e da lui 
conservata. La costanza di essa ha la sua base nell’immu¬ 
tabilità di Dio. E anche per me, come essere spirituale, dal 
fatto di esistere nel momento presente non consegue la 
continuazione dell’esistere nel momento seguente, se la causa 
divina in ogni successiva frazione di tempo non mi ripro¬ 
duce o mi conserva sempre di nuovo. Creare e conservare 
sono inseparabili, conservare è un creare in permanenza 0). 
Lo Schleiermacher ha sviluppato tali pensieri nella sua 
dottrina religiosa; e già in questi passi del Descartes fa 
capolino la conseguenza, che sarà poi tratta dallo Spinoza. 
D'altra parte il Descartes considera la libertà come libertà 
di scelta, ed essa è per lui il più sicuro fatto della coscienza : 
è intuitivamente certa. Essa giustifica il giudizio morale 
sulle azioni, e ristabilisce l’accordo tra i nostri errori e la 
veracità di Dio. Io son certo della mia libertà, perchè porto 
in me l’immagine di Dio e la somiglianza con lui. Infatti 
essa, nel suo carattere essenziale per cui io * posso fare o 
non fare una data cosa », è identica in me e in Dio < 1 2 >. 
L’antinomia, che così sorge, ha nel Descartes forma più 
acuta che in Kant, poiché egli attribuisce validità oggettiva 
ai concetti di causa e di sostanza. E qual’è la soluzione? 
Noi riconosciamo la libertà con maggior chiarezza ed evi¬ 
denza di ogni altra cosa. D’altra parte la potenza di Dio 
è infinita e si distende su tutto ciò che è o può essere. 
Senonchè noi non siamo in grado di capirla così com¬ 
pletamente da potere scorgere come essa possa lasciare non 
determinate le azioni dell'uomo < 3 >. È la limitatezza di uno 
spirito finito quella che impedisce di pensare chiaramente 
un’intelligenza e una potenza infinite. Questo pertanto è 
un altro limite alla nostra capacità conoscitiva; e se ten- 


(1) Prìnc. I, 21. 

(2) Meditai. 4 ( Oeuvres , Cousin 1 300). 

(3) Princ. I, 41. 
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tiamo di superarlo, ecco sorgere l’antinomia tra la dipen¬ 
denza di ogni esistenza da Dio e la libertà dell’uomo. A 
questo punto Kant cercherà una soluzione più profonda, 
e sorgerà il suo concetto sulla libertà intelligibile. 

L'idealismo della libertà ha la sua espressione più ele¬ 
vata nella concezione del rapporto esistente tra la libertà 
divina e la macchina mondiale, la impostazione e l’origine 
di questa: e si ha qui un punto del sistema cartesiano della 
massima importanza nei riguardi del nostro svolgimento sto¬ 
rico. Con esso infatti il Descartes apre la strada alla con¬ 
cezione storico-evolutiva dell’universo. E an¬ 
che nel nuovo importante punto si vede, come lo Spinoza 
ottenga la sua consequenzialità solo con l’abbreviare il pen¬ 
siero multiplo del Descartes. Soltanto il Leibniz e il Kant, 
oltrepassando Spinoza, svolgono ulteriormente il pensiero 
cartesiano. La giovanile ipotesi cosmica di Kant ha la sua 
base in Descartes e nei suoi continuatori francesi. 

La seconda parte dei Principi ci presenta qualche cosa 
di nuovo nel sistema del Descartes. Questi, differenziandosi 
dalle vedute metodicamente più corrette del Galilei, nella 
prima parte aveva compreso tra gli elementi della natura, 
che derivano dalla luce della ragione (l’antico lumen natu¬ 
rale), non soltanto i concetti sulla sostanza corporea, sul¬ 
l’identità della medesima nell’universo, sulla sua divisibilità 
illimitata (per Dio), sull’inesistenza dello spazio vuoto, ma 
anche le leggi fondamentali del movimento. Egli ora distin¬ 
gue da tali conoscenze quelle altre, che l’esperienza offre 
sulla maniera particolare onde è disposto l’universo. Nei 
dati della luce naturale, contenuti nelle conoscenze neces¬ 
sarie, risiedevano infinite possibilità di mondi : Dio ha scelto 
u n a di queste modalità possibili. Ed ora il Descartes for¬ 
mula un’ipotesi per chiarire come, da una certa distribu¬ 
zione originaria della materia e del movimento, possa de¬ 
rivarsene quell’unica possibilità, vale a dire il nostro 
sistema mondiale. Così facendo egli riprende un problema 
già affrontato dall’antica atomistica. Senonchè a questa man¬ 
cavano gli elementi fondamentali della dinamica, per cui 
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essa dovette divagare in fantasie nebulose; tuttavia in Lu¬ 
crezio troviamo già il pensiero di un’evoluzione dell’uni¬ 
verso, della gioventù, maturità e vecchiaia della terra, del 
sorgere degli organismi in un determinato periodo della 
medesima: ora però lo stesso problema si ripresenta al 
Descartes in migliori condizioni scientifiche. Ma neanch’egli 
pervenne a dare una soluzione definitiva; e il problema 
passò da lui ai naturalisti francesi e a Kant. 

Orbene, quale influenza doveva esercitare il sistema car¬ 
tesiano sullo sviluppo della religiosità cristiana in Europa?! 

V II Descartes è l’iniziatore del razionalismo filoso¬ 
fico nella teologia cristiana. II razionalismo di 
Erasmo e dei suoi continuatori, specialmente dei Sociniani, 
era stato storico-critico. Esso si era attenuto alla conce¬ 
zione originaria di Cristo come inviato e profeta di Dio, 
e aveva conservato pieno valore ai miracoli esterni e alla 
credenza nei demoni, giacché ne erano pieni i libri degli an¬ 
tichi. Il nuovo razionalismo filosofico, assolutamente come 
quell’altro più antico, si teneva sul terreno dell’idealismo 
della personalità e della libertà; al pari di quello, ammetteva 
il concetto della creazione, giacché per esso il mondo e 
l’uomo avevano la loro origine nella libera volontà di un 
essere perfettissimo. Il nuovo razionalismo riconosceva la 
limitazione della conoscenza umana, rifiutava al lumen 
naturale la capacità di penetrare il rapporto, in cui hanno 
fondamento la distribuzione della materia, della quiete, e 
del moto, e la relazione tra legge e libertà; e quindi am¬ 
metteva la possibilità della rivelazione divina. Sicché il ra¬ 
zionalismo filosofico è il legittimo erede anzi il compagno 
del razionalismo storico-critico. Esso ha comune col cri¬ 
stianesimo l’intuizione generale della vita e del mondo. 

Ma gl’inchini, che questo gentiluomo cattolico secondo 
l’uso fa nel passare davanti ai misteri cristiani, sono così 
riservati e frettolosi, da non lasciarci ammettere ch’egli 
abbia avuto un rapporto qualsiasi col cristianesimo cattolico. 
Nel suo sistema un punto soltanto dava adito alla possi¬ 
bilità di conservare religioni positive, mentre esso implicava 
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incontrovertibilmente come sue conseguenze certe tesi, che 
limitavano di molto la fede ecclesiastica. Infatti dal principio 
della veracitas Dei consegue, che le evidenti leggi del cosmo 
sono valide sempre e senza eccezione. E il principio della 
immutabilità di Dio importa che questi, una volta creato il 
mondo fisico, deve conservarne costante la materia e le 
leggi, che determinano i movimenti delle parti di essa, come 
pure la quantità complessiva di tali movimenti. Per conse¬ 
guenza nel mondo fisico è dato il bando ad ogni sorta di 
miracoli, che interromperebbero il corso della natura. Il 
pensiero ha ormai un criterio solido, che gli permette di 
eliminare le credenze sui miracoli nonché quelle intorno 
all’azione di demoni, diavoli e angeli sul mondo fisico. 
L'interpretazione meccanica della natura svelle dalle radici 
il panpsichismo, sul quale si fondava il folle agitarsi di 
tutti questi fantasmi divini e diabolici in mezzo alla natura ; 
e un nuovo spirito sereno di ragionamento, sicuro solo di 
se stesso, e di lucida argomentazione, che conclude solo da 
premesse, si dilata sulla Francia e sui Paesi Bassi, e di là 
agisce per ogni dove. 

Vediamo di renderci chiaro ancora una volta il risultato. 
Nel sistema del Descartes l’idealismo della libertà non è 
già un elemento, che si possa spiegare con lo scarso pro¬ 
gresso o con lo spirito di accomodamento. E non è possi¬ 
bile separamelo senza distruggere la profondità universale 
del sistema e dar luogo a nuove contraddizioni. Anzi la 
concezione cartesiana dà ai pensieri fondamentali dell’ idea¬ 
lismo della libertà una motivazione nuova e in parte più 
profonda: infatti la disfinzione tra le relazioni necessarie e 
determinate da leggi, che si attuano nell’universo, e la ef¬ 
fettiva ripartizione originaria delle parti e dei movimenti 
conferisce al concetto finalistico una specie di legittimità. 
E in questo sistema inoltre si ha la più semplice spiega¬ 
zione dell’errore mediante la libertà del giudizio. II tenta¬ 
tivo, fatto poi dallo Spinoza, di muovere da premesse de¬ 
terministiche e tuttavia spiegare l'errore con i principi 
conoscitivi del Descartes, non fece che suscitare difficoltà 
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insolubili. Infine, nel sistema cartesiano era compresa la 
coscienza critica dei limiti del conoscere umano, mentre 
poi lo Spinoza se ne allontanò, con grave danno della vera 
riflessione filosofica. 

E così lo Spinoza dovette abbandonare talune impor¬ 
tanti e durevoli vedute del Descartes, che poi furono riprese 
dal Leibniz e dal Kant al fine di svolgere dai concetti car¬ 
tesiani un concetto del mondo sostanzialmente diverso. — 
Quanto alle relazioni tra un grande pensatore ed altri, si 
può stabilire il principio, che possiamo chiamare della mul¬ 
tilateralità delle conseguenze contenute in un dato sistema. 
Hegel ha ragione quando afferma che ogni sistema meta-, 
fisico contiene delle contraddizioni. Infatti dalla multilate¬ 
ralità del reale si può estrarre ogni volta soltanto un lato, 
e il tentativo di dar ragione dal punto di vista di quell’ u- 
nico lato anche di tutti gli altri involge inevitabilmente lo 
spirito filosofico in contraddizioni. Queste sono le manife¬ 
stazioni necessarie del modo limitato con cui quel dato 
pensatore intende il mondo : limitatezza che viene in luce 
nella struttura logica del suo sistema. In ognuna di esse 
contraddizioni vi è la spinta a continuare a pensare; e 
ognuna di esse offre più possibilità di progresso. 

Questo rapporto, in cui i vari tipi di concezione del 
mondo si trovano l’uno rispetto all’altro e ciascuno rispetto 
allo spirito dell’età in cui sorge, sarà ora maggiormente il¬ 
lustrato dall’esame di H o b b e s. Questi infatti, movendo 
dalle stesse premesse iniziali date dalla concezione mecca¬ 
nica del mondo, perviene invece a riprodurre l’antico ma¬ 
terialismo, rielaborandolo in forma più perfetta; e nello 
stesso tempo appaiono in lui alcuni concetti positivistici 
fondamentali, che preparano il terreno al D’Alembert. 
Essi sono i seguenti. Il corpo in movimento è dato nella 
coscienza soltanto come fenomeno. Soltanto da questi og¬ 
getti manifestantisi nello spazio può procedere la conoscenza 
dei fenomeni come un complesso sottoposto a leggi, e, pro¬ 
priamente, nell’ordine delle scienze la più astratta forma 
sempre la base delle più concrete. E quindi per quanto ri- 
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guarda il concatenamento delle scienze è decisivo il rap¬ 
porto di dipendenza in cui esse si trovano verso la mate¬ 
matica. L’oggetto di ogni possibile conoscenza è dato 
unicamente dall’ insieme della realtà come sistema di cose 
finite e regolate da leggi, quale risulta dalle scienze posi¬ 
tive. Secondo il concetto sperimentale, la filosofia non è 
altro che una ben fondata enciclopedia delle scienze. Essa 
consiste nella coscienza, immanente alle scienze, dei motivi 
giustificativi e del collegamento delle medesime. La cono¬ 
scenza si arresta dinanzi ad ogni specie d’infinito, e allor¬ 
ché lo spirito umano prova a oltrepassare tale limite, si 
avviluppa in assurdità e contraddizioni. Come mai ora Hob- 
bes affermi queste tesi che coincidono con quelle 
del D’Alembert, e nello stesso tempo deri vi i f enomeni 
di coscienza da causejisiche, è il problema che ci propo¬ 
niamo il risolvere. — E ià dove Hobbes, senza la riserva¬ 
tezza critica del D’Alembert, subordina i fatti spirituali, so¬ 
ciali e storici, al complesso del mondo esterno regolato 
da leggi, diventa il precursore del Comte. 

11 D’Alembert e il Lagrange, il Turgot e il Condorcet 
si trovano col Comte in rapporto storico dimostrabile e 
in intimo accordo di pensiero. Allorché D’Alembert e La- 
grange ebbero liberato la meccanica dagli avanzi della me¬ 
tafisica, sorse il rigido concetto della scienza positiva; e il 
concetto positivista della filosofia si formò quando D’Alem¬ 
bert nei suoi scritti filosofici intraprese ad integrar l’Enci¬ 
clopedia, da lui diretta, mediante il collegamento razionale 
delle scienze sperimentali in essa contenute. E quando il Tur¬ 
got, dal t^stè raggiunto stadio positivo dello spirito scien¬ 
tifico, si volse indietro a guardare la metafisica, che a questi 
uomini sembrava liquidata, trovò la legge circa l’evoluzione 
dello spirito umano, prendendo dalla interpretazione delle 
religioni, che allora prevaleva, il concetto di un modo di 
pensare personificante e teologico. Per questi pensatori 
francesi del secolo decimottavo, la scienza consiste nel 
riconoscimento delle relazioni che corrono tra i fenomeni 
manifestantisi nella coscienza che fa gli esperimenti. I con- 
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cetti, di cui si serve la scienza, sono tratti dall’esperienza, 
e la prova del loro valore conoscitivo è data dall’utilità 
ch’essi presentano nell’ interpretazione dei fenomeni. Meta¬ 
fisica, e come tale da rigettarsi, è ogni affermazione sul¬ 
l’essenza o sulla causa di ciò che a noi si presenta cornei 
fenomeno. In queste tesi è contenuto il concetto più 
comprensivo del positivismo. Orbene, il mondo 
esterno è la sede esclusiva di una conoscenza, quantitati¬ 
vamente determinata, del complesso delle leggi. Da que¬ 
sto concetto derivarono illazioni unilaterali, per via delle 
quali il positivismo in senso stretto si distingue 
dalla scuola di Hume e dei due Mill, che credeva di otte¬ 
nere la conoscenza delle leggi psichiche fondandola sull’e¬ 
sperienza interna. 11 positivismo in senso stretto riconosce 
che il mondo esterno è soltanto fenomeno, ma non vede in 
esso nè l’unico nè il primo oggetto delle scienze esatte, nè 
quello che domini ogni ulteriore conoscenza : e di tale po¬ 
sitivismo nel secolo decimosettimo è rappresentante Hob- 
b e s. Tra le concordanze, che esistono fra Hobbes e il si¬ 
stema positivista, quella implicita nella affermazione testé 
accennata è la più profonda e completa: e da essa appunto 
prenderemo le mosse. 


VI. 


Nell’età del Descartes, e sotto l’influenza dei risultati La concezio- 
ottenuti dal Galilei, si trasformò la seconda fra le grandi con- n . e materia * 
cezioni metafisiche del mondo, da noi indicate. Infatti, fra le sitivtstlca! 0- 
possibilità illimitate della speculazione, queste forme tipiche 
di essa esercitarono in tutte le grandi età filosofiche un po¬ 
tere speciale, grazie al loro durevole rapporto con le ten¬ 
denze vitali dell’ uomo e con la natura delle cose. Il sistema 
metafisico di Hobbes rielabora in forma nuova il materia¬ 
lismo dell’atomistica antica, con lo spirito nominalistico ba- 
cotiiano predominante nella filosofia inglese, sotto l’influsso 
delle condizioni speciali del secolo decimosettimo, e coi 
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mezzi forniti dal Galilei, da Harvey, dal Gassendi e dal Des¬ 
cartes. Il materialismo atomistico assume così una nuova 
forma, destinata a grande avvenire. Esso, verosimilmente gra¬ 
zie al punto di partenza fenomenalistico del Descartes, si 
avviò alla concezione positivistica della metafisica materia- 
lista; Galilei e Harvey lo misero in condizione di potersi 
sottrarre alla finzione degli atomi psichici e di procedere ad 
un tentativo reale di spiegazione causale ; infine — e ciò co¬ 
stituisce il contributo originale della mente tenace, positiva, 
energica di Hobbes — il materialismo attinse dalla progre¬ 
dita concezione dell’uomo la possibilità di sviluppare l’ar¬ 
dita speculazione greca sulla società, e specialmente il radi¬ 
cale diritto di natura dei sofisti e le incursioni naturalistiche, 
riunite in Lucrezio, nel campo della natura animale del¬ 
l’uomo e della sua avanzata evolutiva verso la civiltà, rica¬ 
vando da tale speculazione una teoria, fondata sui fatti 
reali della vita, secondo cui la coscienza umana e la società 
civile soggiacciono a leggi precise. 

1. Svolgimento di Hobbes. 

Primo stadio: l’esperienza della vita; 
il diritto di natura e le sue forme. 

Le categorie, nelle quali si svolge il pensiero di Hob¬ 
bes, furono da lui completamente elaborate nella maturità 
della sua vita e del suo carattere. Infatti egli aveva passato 
i quarant'anni, allorché potè conoscere a Parigi la scienza 
naturale del tempo. Fin allora egli aveva vissuto tra i poeti, 
storiografi d filosofi della politica. Egli aveva cercato di os¬ 
servare l'uomo e la società civile nell’ambiente della grande 
nobiltà realista, da lui frequentato come docente e come 
amico, e nei viaggi compiuti in vari paesi. Chi osserva le 
azioni della vita, e specialmente chi le osserva viaggiando, 
si abitua a considerare 1’ uomo dal di fuori, e a vedere nei 
costumi morali soltanto delle usanze prodotte dagli stessi 
impulsi fondamentali, ed è sempre propenso a fare una 
bassa valutazione dell’ uomo. Se r.oi osserviamo e cerchiamo 
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di riconoscer l’uomo dall’esterno, la condizione del rico¬ 
noscimento sta nella regolarità delle azioni. Si è continua- 
mente circondati, per istrada, dai prorompenti impulsi del¬ 
l’animalità umana, in tutto ciò che si presenta allo sguardo 
del forestiero. AI contrario, chi alberga nell’animo grandi 
propositi, è fortemente dominato dal senso della responsa¬ 
bilità: a una vita eroica s’accompagna la dominatrice co¬ 
scienza della libertà. — Hobbes fu avviato verso quella 
prima direzione anche dal carattere della sua età. Questa in¬ 
fatti era assai poco adatta a infondere in un freddo osserva¬ 
tore un particolare rispetto per il lato morale dell’uomo. 
Dappertutto il sentimento religioso era forte, ma deturpato 
dal fanatismo, i cui effetti dannosi per la società civile col¬ 
pivano continuamente l’occhio dell’osservatore. Ad uno spi¬ 
rito inaccessibile a moventi religiosi, freddo e positivo, le 
sette religiose inglesi del tempo dovevano apparire come 
altrettante forme di demenza selvaggia, come una specie 
di delirio spirituale. Fra queste sette il puritanismo rap¬ 
presentava già un grande pericolo per la regalità. E l’atmo¬ 
sfera della grande nobiltà realista, rappresentata in quel 
momento specialmente da Parigi con la sua società di Corte 
in cui si fondevano animalità, spirito, ragione di Stato e 
intrigo, cominciava già a svolgere il nuovo tipo dell’ uomo 
di mondo e di Corte, di cui l’ultima forma degenerata si 
ebbe in quella Corte di Carlo II a Parigi e poi a Londra, 
con la quale Hobbes nei suoi ultimi anni fu in così stretti 
rapporti. E quindi l’osservatore sotto la maschera delle raf¬ 
finatezze di questa società credette di vedere dappertutto, 
comejiucleo originario della natura umana, l’istinto, il lato 
animale dell’ uomo. — Quel concetto della ragion di Stato, 
ch’era stato svolto primieramente dal Machiavelli e dai 
politici veneziani, e di cui proprio allora Hobbes aveva 
davanti a sè l’espressione classica nel Richelieu, conteneva, 
a partire dal Fiorentino sprezzatore degli uomini, questo 
elemento di scarsa valutazione dell’ uomo comune, che ap¬ 
pare soltanto materiale alle nature dominatrici. Da tali 
esperienze mondiali ebbe origine il concetto che Hobbes 
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della loro felicità limitano mediante contratto la lotta degli 
interessi, e l’ordinamento statale è quello che arreca la pace 
e la mantiene a mezzo delle pene. Tutta questa tradizione 
antica era passata nella letteratura moderna per varie vie, a 
partire da Lorenzo Valla ; e le influenze di essa si uniscono 
in Hobbes con quelle della scuola stoica 0). La fusione di 
quella tradizione epicurea coi concetti stoici era stata già 
compiuta, prima di Hobbes, dal Telesio. Le due grandi 
correnti del pensiero antico, che operavano così intensa¬ 
mente nel secolo decimosettimo, cioè la tradizione di Epi¬ 
curo e quella della Stoa, accerchiavano e determinarono 
Hobbes già fin dal suo periodo umanistico, con prevalenza 
tuttavia della scuola di Epicuro. 

E appunto in questo periodo egli concepì il grande 
tema principale della sua attività di scrittore : il suo nuovo 
diritto di natura. Hobbes era uno scrittore nato. I tratti 
caratteristici del suo pensiero e del suo stile sono l’energia 
logica e il senso tenace della realtà. Egli desiderava inten¬ 
dere e rappresentare spregiudicatamente e nudamente le 
forze operanti nell’ uomo, nella società e nella storia, come 
a dire la struttura della vita reale. Questa tendenza del suo 
spirito s’era formata alla scuola di Tucidide e di Polibio, 
e fu favorita dalle condizioni ambientali in cui egli viveva. 
E da questo ambiente gli germogliò anche in origine la 
volontà di agire sulla vita. Nello studiare l’uomo sia nella 
storia che nei paesi stranieri e nella società inglese con¬ 
temporanea, Hobbes si proponeva di trarre da questo stu¬ 
dio risultati sicuri, che potessero adoperarsi negli affari 
politici. La pericolosa lotta dei partiti faceva sentire più 
urgente che mai il bisogno di trovare saldi principi all’or¬ 
dinamento giuridico e statale. Era stato questo il problema 
propostosi da tutto il diritto di natura sin dai tempi d’Ip- 
pia e di Trasimaco. E come già una volta nell’antichità le 
due grandi frazioni del diritto di natura s’erano contrap- 

(I) Ho dimostrato brevemente le influenze stoiche su Hobbes nei riguardi 
della dottrina degli affetti nzW'Archiv VII, I p. 86 sgg. (nella presente edix. U 

60 sgg.) 

O- Dn.THrY, L'analisi dell’uomo e l’intuizione della natura li. 10 


Il diritto di 
natura in 
Hobbes. 










146 


O. DILTHEY 


poste l’una all’altra e si erano svolte nella reciproca 
opposizione, così anche ora a fronte di Hobbes stava Ugo 
Grazio, che s’appoggiava alla Stoa, a Cicerone e alla 
giurisprudenza romana. Nè solamente quanto a indirizzo e 
a contenuto le due correnti erano in contrasto. All’abito di 
pensiero giuridico del Grazio, al suo senso di ciò che è 
idoneo, si contrapponeva in Hobbes lo spirito metodico, la 
deduzione e la conseguenza radicale. Il suo proposito era 
quello di stabilire, più solidamente di quanto fosse stato 
fatto per l’addietro negli scritti sul diritto di natura, il nesso 
tra la natura dell’uomo, lo status naturalis della società,e 
l’ordinamento ideale del diritto e dello Stato. 

Secondo stadio dello svolgimento di Hobbes. 

La concezio- Orbene, come si poteva conseguire nella dimostrazione 

ca del lami- quel,a com P attezza e 9 uel rigore, ch’erano richiesti dallo 

tura. spirito logico di Hobbes? Tutti i partiti che egli si vedeva 

intorno, tutte le correnti della letteratura sul diritto naturale 
si appellavano all’esperienza sulle qualità dell’uomo, quali 
appaiono nella storia e nella società. Era necessario rifarsi 
più indietro per poter raccogliere in saldi concetti la na¬ 
tura dell’uomo. Hobbes per un caso nel 1629 venne a 
conoscere gli elementi di Euclide: e fu questo senza dub- 
dio uh momento importante nella sua vita. Ma a primo 
tratto Euclide non poteva dargli altro che un modello di 
quel metodo deduttivo, ch’era stato sempre adoperato dal 
diritto di natura, sebbene meno rigorosamente e con mag¬ 
giore riguardo al diritto positivo. Hobbes non poteva tro¬ 
vare in questa scienza astratta le solide basi che cercava: 
le trovò invece soltanto nella concezione meccanica della 
natura. Le scarse fonti noi’ permettono di scorgere chiara¬ 
mente quando e come Hobbes si sia appropriato tale con¬ 
cezione (*). Aveva egli tratto tale convincimento dall’antica 


(1) Stando alla Vita LXXXIX parrebbe doversi collocare la riflessione su 
tale problema nel periodo dei viaggi, verso il trentesimo anno d’età. Il breve 
riassunto della vita, p. XIV, dice espressamente ch’egli incominciò allora, a 
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atomistica e dai continuatori di essa come Bacone e Gas- 
sendi? Le questioni concernenti la nuova scienza della 
natura venivano già discusse nella cerchia del Cavendish. 
Ghe Hobbes, allorché formulò il suo diritto di natura, co¬ 
noscesse già la tradizione dell’antica atomistica, risulta 
dall’uso copioso ch’egli fece della teoria di questa scuola 
intorno alla storia naturale dell’ uomo, come s’è visto avanti. 
Ciò posto, il Galilei gli avrebbe soltanto fornito i mezzi 
ausiliari occorrenti per dare ulteriore sviluppo all’antico 
naturalismo atomistico. O fu la poderosa influenza dei 
dialoghi del Galilei quella che lo condusse a studiare le 
scienze della natura? In ogni caso tale influenza fu decisiva 
quanto all’elaborazione della sua nuova teoria naturalistica. 
Già nel 1633 Hobbes per incarico del Cavendish faceva 
ricerca dei dialoghi del Galilei, pubblicati l’anno prima; a 
Parigi trovò il Mersenne occupato a tradurli, e in Italia 
entrò in amichevoli relazioni personali con Io stesso Galilei. 

Ma dovunque Hobbes si trovi, nelle città di Francia o 
in quelle d’Italia, in veicolo o a cavallo o su una nave, un 
pensiero lo accompagna sempre: nell’universo vi è una 
sola realtà, che si cela nel mutarsi delle forme, cioè dei 
corpi e dei loro movimenti. Durante il secondo soggiorno 
a Parigi, che fu l’ultima stazione dei suoi viaggi e durò 
otto mesi, comunicò le sue idee al Mersenne, « e d’allora 
in poi — così egli racconta — fu annoverato tra i filo¬ 
sofi ». Ma i viaggiatori tornano in patria; e ritornato 
anch’egli, concepì il disegno di esporre il suo sistema in 
tre scritti sui corpi, sugli uomini e sui cittadini. Se nulla 
esiste all’infuori dei corpi e dei loro movimenti, coi movi¬ 
menti del corpo vivente deve spiegarsi anche la coscienza 
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Parigi, a occuparsi dei princìpi della scienza naturale. L’auctarium p. XXVIII 
colloca bensì anch’esso nel periodo della dimora a Parigi, 1634, gli studi appro- 
londiti intorno alla filosofia naturale, ma soggiunge che Hobbes già da molto 
tempo era saldamente convinto della teoria, secondo cui tutti i fenomeni naturali 
hanno il loro fondamento nella materia unitaria e nelle forme del suo movimento ; 
appunto perciò egli a Parigi si sarebbe dedicato alla teoria del movimento, c 
questi studi lo avrebbero avvicinato al Mersenne e poi lo avrebbero messo in 
rapporto col Oalilei. 
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con tutte le sue manifestazioni, dalla sensazione e dal- 
l’istinto in su. In questa teoria Hobbes trovò la motivazione 
del suo concetto sull’uomo; essa inoltre prometteva di 
fornire la dimostrazione di quelle dottrine sulla politica 
monarchica e sulla ragione di Stato, che assediavano Hob¬ 
bes da ogni lato nelle splendide sale dei castelli nobiliari 
e nella società degli aristocratici realisti inglesi. Infatti, 
1 uomo concepito animalisticamente esige un padrone. 

N z*!one C meta- Pertanto > questo grande pensatore ebbe segnato dalla 
fisica mate- P ro P r ' a natura e dalle influenze dell’età sua il compito del 
rialistica. suo sistema. La conoscenza della natura, com’era stata ela¬ 
borata dal Copernico al Galilei, influiva su lui da ogni 
parte, e lo mise in grado di sviluppare in tutte le conse¬ 
guenze riguardanti le scienze dello spirito quella concezione 
metafisica del mondo, che si manifestava nel naturalismo, 
era stata tramandata dall’antichità da Democrito a Lucre¬ 
zio, era contenuta nella teoria stoica sui corpi, e anche 
nell’età di Hobbes aveva cospicui sostenitori. Questi per¬ 
tanto prese dalla filosofia contemporanea quella base em¬ 
piristica, che è richiesta da ogni naturalismo. D’accordo 
con le scuole postaristoteliche, ritenne che il probema della 
conoscenza consistesse nell’inferire dai dati le cause inco¬ 
gnite, che li rendono spiegabili (•). Coi nominalisti contempo¬ 
ranei, nei concetti vedeva dei segni che stanno a rappre¬ 
sentare la sostanza delle cose: e la scienza consisteva per 
lui nella corretta congiunzione di tali segni mediante giudizi. 
Egli precisò questo punto di vista dell’esperienza col 
prender le mosse dalle percezioni : risoluzione questa, che 
si fondava sul concetto che egli aveva ormai del mondo 
e dell’accordo fra tale concetto e l’indirizzo complessivo 
della scienza. La critica delle percezioni esterne, come si 
aveva nei pensatori antichi a partire da Democrito ed era 
stata svolta dal Galilei, riconosceva la loro causa obbiettiva 
esterna nel corpus motum. Oggetto della scienza sono i 


(1) Ciò si vede già nel trattato latino : 
Tónnies). 


Elements app. II p. 251 sg. (ed. 
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corpi, giacché anche i fatti di coscienza entrano nella nostra 
esperienza soltanto sotto l’azione di corpi. II corpo è~cTò 
che esiste indipendentemente dal nostro pensiero e coin¬ 
cide con una parte dello spazio, cioè la riempie. Il corpo 
e i movimenti che in esso si verificano sono l’unica causa 
di tutte le differenze che appaiono nei fenomeni; quindi 
anche gli stati di coscienza possono concepirsi soltanto 
come movimenti che si verificano nelle parti interne del 
corpo organico. 

Da tale concezione si origina un nuovo e più 
elevato stadio della metafisica materialistica. 
Oli stati di coscienza non derivano già, come riteneva 
l’atomistica antica, dalle proprietà di una particolare classe 
di atomi, bensì sono funzione del corpo organico, e pos¬ 
sono spiegarsi coi rapporti che si determinano tra i movi¬ 
menti attuantisi nelle particelle del corpo stesso. Fino a 
trent’anni scorsi Hobbes si propose di documentare la 
nuova concezione materialistica mediante i più chiari con¬ 
cetti che ormai si possedevano intorno al movimento, alla 
percezione e alla conformazione dei corpi organici. Sotto 
questo rapporto i suoi scritti posteriori, a quanto si può 
leggere tra le righe del suo primo scritto politico, compi¬ 
lato con prudenza a scopi di partito, non aggiunsero più 
niente di notevole. Pertanto questo è il secondo sta¬ 
dio del suo svolgimento. Egli aspirava ad un ordinamento 
giuridico e politico razionale, in cui la volontà unitaria 
dello Stato, rappresentata ancora esclusivamente dalla mo¬ 
narchia assoluta, mantenesse in pace i singoli sudditi e la 
società da essi costituita ; e a quest’aspirazione egli dà ormai 
come fondamento il concetto di un sistema meccanico 

I l universale. In questo infatti non esistono altro che nude 

forze, e quindi il potere assoluto, operante secondo lé 
regole della ragione, capace di imporre la cooperazione 
delle forze individuali isolate e in contrasto, è la condizione 
suprema della vita politica. E la scienza politica, che così 
nasce, è la dinamica del gran corpo politico; 
essa non conosce altri valori, se non quelli che derivano 


Stadio più 
elevato della 
metafisica 
materiali¬ 
stica. 


1 
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dall'ideale di un sistema meccanico funzionante con sicu¬ 
rezza. Ciò che il Machiavelli derivava dall'analogia storica, 
in questa nuova scienza politica vien dedotto dal concetto 
generalissimo del meccanismo universale. 

In che cosa consisteva dunque il nuovo materialismo, 
quale si formò allora nella mente di Hobbes e quale ci si 
presenta nei suoi scritti di questo periodo? 11 punto di 
partenza conoscitivo di esso sta nella teoria e neda critica 
della visione sensibile del mondo 0). Questa stava in cor¬ 
relazione con la concezione meccanica, e come tale ci ap¬ 
pare già in Democrito e nella sua scuola, che ci offrono 
anche i primi infelici tentativi di derivare le diversità esi¬ 
stenti nelle qualità sensibili dalla diversa natura degli atomi 
e dalla differenza dei loro collegamenti e movimenti. La 
tradizione democritea e la necessità di una consimile teoria, 
implicita nella concezione meccanica della natura, ci spiegano 
come su per giù contemporaneamente Galilei, Hobbes e 
Descartes abbiano formulato la teoria della soggettività delle 
qualità sensibili, anche astraendo dalle reciproche influenze 
tra questi pensatori. Descartes ed Hobbes intrapresero con¬ 
temporaneamente ad applicare detto concetto all’ottica: 
entrambi abbandonano la teoria delle immagini immateriali 
e vi sostituiscono la costruzione dei movimenti, che dalla 
fonte luminosa si trasmettono all’occhio 

Hobbes sente benissimo, che questa costruzione del 
complesso meccanico, nel quale si determina la sensazione, 
ha soltanto carattere di ipotesi. Ogni conoscenza della na¬ 
tura, e anche in questo punto ritroviamo il contatto con 
la logica postaristotelica, risale dai fenomeni come effetti 
alle cause ammesse ipoteticamente. Data la premessa 
che le cause esteriori consistono in movimenti, i dati delle 
percezioni possono essere interpretati in maniere affatto 
diverse; tuttavia fino a quando una teoria causale ci rende 
il servizio di dare ragione degli effetti, essa risponde ai 


(1) Ne abbiamo una testimonianza esterna in Opp. taf. I XX. 







L’ANALISI DELL’UOMO E L’INTUIZIONE DELLA NATURA 151 


bisogni <>>. Sono questi pensieri che rispondono esattamente 
a quelli del D'Alembert e dei positivisti odierni. 

Partendo da tale ipotesi, anche le percezioni di qualità 
sensibili debbono intendersi come fenomeni soggettivi, che 
si originano nei sensi. Nel principio del trattato inglese 
questa teoria è dimostrata in modo altrettanto semplice 
quanto convincente sulla base dei fenomeni visivi. 11 sog¬ 
getto, al quale aderiscono colori e immagini, non è l’og¬ 
getto esterno, luce e colori non sono fuori di noi. Essi 
sono soltanto effetto, e quindi manifestazione, delle modi¬ 
ficazioni, che l’oggetto esterno produce nei sensi e nel cer¬ 
vello: e quindi rappresentano accidenti del soggetto che 
percepisce, non già dell’oggetto. Che le cause esterne sieno 
costituite da movimenti, Hobbes lo dimostra in maniera 
particolarmente drastica osservando che un colpo, il quale 
affetti il nervus opticus, ha per effetto le stesse sensazioni 
di luce che produrrebbe un corpo luminoso posto fuori 
di noi. La motivazione definitiva di tale tesi sta nel rico¬ 
noscere il collegamento dei movimenti, che giungono fino 
al determinarsi della sensazione nel cervello. 11 movimento 
che affetta la superficie dell’occhio, si trasmette alla retina, 
la quale non è altro se non una parte del nervus opticus, 
e così viene trasmesso senza soluzione di continuità al cer¬ 
vello < 1 2 >. Che la sensazione sia un accidente del corpo ani¬ 
male, e non già dell’oggetto, Hobbes lo dimostra mediante 
i fenomeni sensitivi soggettivi, le visioni e i sogni, con lo 
studio dei quali egli insieme col Descartes apre la via alla 
psicologia moderna. 

Allo stesso modo che le sensazioni si determinano nella 
sostanza interna della testa, mediante un processo di mo¬ 
vimento, così pure nello sviluppo degli interni movimenti 
e reazioni nascono gli stati d’animo( 3 >. Sicché i fenomeni 
di coscienza sono accidenti del corpo ani¬ 
male. Se pensassimo a sostanze spirituali, queste non sa- 


(1) Elementi of law (ed Tònnies) p. ZÌI, 212. 

(2) Ib. p. 5 sgg. 

(3) Ib. p. 28 sgg. 
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rebbero concepibili, perchè incapaci di agire sui sensi 0) o, 
per esprimere il concetto in modo generale, gli oggetti 
esistenti per noi sono soltanto i corpi in movimento, per¬ 
chè essi soltanto possono manifestarsi nei sensi. Ma se per 
noi non esistono oggetti all’infuori dei corpi, ne segue che 
tra gli accidenti dei corpi in movimento debbono rientrare 
anche i fenomeni della coscienza; questi non si verificano 
mai in noi altrove che nel corpo animale. Allo stesso risul¬ 
tato conduce l’interpretazione meccanica della natura. Lo 
stesso Hobbes ci racconta che egli in questo periodo si 
atteneva al pensiero, che il movimento applicato ai corpi 
sia l’unica realtà dell’universo: esso apparirebbe per così 
dire rivestito di tutte le forme del reale! 1 2 ). E alla stessa 
conseguenza egli arriva descrivendo il tragitto dai movi¬ 
menti alla sensazione. Gli sembra impossibile che la sen¬ 
sazione nasca dalla trasmissione del movimento a una so¬ 
stanza spirituale. « Infatti niente può muoversi all’infuori 
del corpo, cioè della cosa materiale, dotata di dimensioni 
e circoscritta nello spazio » < 3 ). La premessa di tale argo¬ 
mentazione e data dalla tesi generale, secondo cui il mo¬ 
vimento produce sempre movimento e niente altro che 
movimento, e a sua volta non può esser prodotto che da 
un altro movimento: e tale premessa compare, formulata 
con relativa chiarezza, in un passo della principale opera 
sistematica posteriore (de corp. VI, 5). Le cause della molte¬ 
plice varietà di cose singole esistenti nel mondo risiedono in 
fatti semplici e universali. « Infatti non si può concepire che 
il movimento abbia altra causa se non un altro movimento, 
e similmente la varietà delle percezioni sensibili, come co¬ 
lori, suoni, sapori ecc., non ha altra causa che il movi¬ 
mento », cioè quello degli oggetti esterni e delle parti 
interne dell organismo. Che « il mutamento sia costituito da 
movimento » non ha bisogno di dimostrazione. Con grande 
chiarezza Hobbes nel cap. I dello scritto de homine dice: 


(1) lb. p. 53 sgg. 

(2) Opp. lat. I, LXXX1X. 

(3) Elcments of law p. 129 . 
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« Motus enim nihil generat praeter motum ». Questo pen¬ 
siero fondamentale è contenuto anche nell’altra tesi di 
Hobbes, secondo cui ogni azione, cioè ogni movimento, 
deve provocare una reazione. Infatti la reazione, ossia la 
resistenza del corpo affetto dal movimento, può pensarsi 
soltanto come impulso di movimento opposto 0). Per esclu¬ 
dere qualsiasi sostanza psichica dal rapporto tra movimento 
e sensazione, Hobbes ricorda ancora che la bestia è altret- I 
tanto capace di sensazione quanto l’uomo < * 2 K 

Come conclusione di tutta questa teoria abbiamo la tesi, OH stati di co¬ 
che gli stati di coscienza sono movimenti. ® c * e "? a 
Con questo mostruoso paradosso Hobbes credeva di risol- movimento, 
vere il problema di inserire i fatti spirituali nel complesso 
meccanico. E ad enunziare una tesi così paradossale gli pa¬ 
reva d’esser autorizzato dai concetti del Galilei < 3 * >. Questi 
dal concetto tradizionale sulla forza aveva svolto quello del 
momento, mercè il quale il concetto di forza si prestava 
a dare un fondamento esatto alla statica e alla dinamica. 

Il Galilei indica il momento coi termini di forza, efficacia, 
energia (■»), mercè la quale il motore dà il movimento e 
l’oggetto mosso reagisce, e predilige l’altro termine di im¬ 
peto < 5 > : ed è chiaro che queste espressioni si fondano im¬ 
plicitamente sull’esperienza psichica intorno al moto violento 
e alla resistenza. Da esse pertanto non è del tutto scom¬ 
parso il legame tra il concetto di forza e quello d’impulso 
volontario e di sensazione di pressione. Tuttavia, il concetto 
che il Galilei ha del momento è affatto sciolto da tali 
rapporti; la sostanza di tale concetto, com’egli lo adopera 
nella sua meccanica, è data dalla grandezza effettuale, mi¬ 
surabile e fissabile in un determinato momento di tempo. 

Da questo concetto galileiano deriva il conatus di Hobbes, 
che Io definisce come * motus per spatium et tempus mi¬ 


ci) Opp. lat. I 178. 

(2) Elementi of law p. 221. 

(3) Lasswitz, Qeschlehte der Atamisttk II 216 sgg., 237 sg. Quest’opera 

egregia è la prima che esponga a fondo il legame che unisce i concetti del Ga¬ 
lilei sul movimento a quelli di Hobbes. 

(4—5) In italiano nel testo. N. del trad.) 
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Meccanismo 

universale. 


nus quam quod datur, id est determinatur, sive expositione 
vel numero assignatur Esso si comporta verso ogni mo¬ 
vimento percepito come il punto con la linea. 1 conatus 
posseggono una grandezza, che li differenzia l’uno dall’al¬ 
tro; ma nè il tempo in cui il conatus si attua, nè la linea 
da esso descritta stanno in rapporto suscettibile di dedu¬ 
zione logica col tempo in cui s’effettua il movimento mi¬ 
surabile nè con la linea, che questo descrive. Questo con¬ 
cetto si palesò fecondo anche nella fisica di Hobbes e per 
la sua affinità a quelli del calcolo differenzale fu di grande 
importanza nella storia delle conoscenze naturali: ora Hobbes 
se ne vale per ricondurre a fatti di movimento gli stati di 
coscienza. Sensazione e desiderio rientrano nel concetto del 
conatus; sono le reazioni prodotte dai movimenti esterni 
nel sistema delle minime particelle del corpo organico, 
reazioni che non giungono ancora a diventar misurabili 0). 
Sicché sensazione e desiderio sono una specie di ma¬ 
nifestazione di energia che non occupa spa¬ 
zio. Tale manifestazione si ha per così dire nella forma 
energetica della coscienza e del desiderio : e a tale concezione 
Hobbes fu indotto dai suoi concetti fondamentali del cona¬ 
tus e dell’ impetus, che hanno manifeste analogie psichiche. 
Egli poi sviluppa ulteriormente tali analogie nella sua spie¬ 
gazione delle immagini, come pure nella descrizione dei 
movimenti dell’animo. 

In tal modo si formò nella mente di Hobbes il pen¬ 
siero di un sistema dell'intiero universo fisico, 
nel quale ogni mèmbro è collegato causal¬ 
mente agli altri secondo leggi meccaniche. Nel 
complesso dei mutamenti ogni membro è movimento, e 
ogni movimento non può che esser prodotto da un altro 
movimento o produrne un altro. Come vedremo in seguito, 
proposizioni consimili furono formulate dal Geulincx e 
dal Malebranche. Esse non bastano ad escludere resi¬ 
stenza di sostanze spirituali, ma son tuttavia sufficienti a 


(I) Opp. lai. I 317 sg. Ili 40. 
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dimostrare l’impossibilità di azioni reciproche tra sostanze 
fisiche e spirituali. Le difficoltà nascenti daU'ammettere 
simile reciprocità d’azione possono essere state le sole che 
indussero lo Spinoza a formulare la stessa proposizione di 
Hobbes, però nella forma seguente: la sostanza e le sue 
modificazioni son date sotto l’attributo dell’estensione come 
meccanismo del mondo fisico, e questo esclude dal suo 
nesso ogni fattore psichico. A questo punto ci limitiamo a 
formulare un problema. Nel 1655 fu pubblicato lo scritto 
di Hobbes De corpore, nel 1658 l’edizione latina del De ho- 
mine: sicché non v’è alcuna difficoltà cronologica ad am¬ 
mettere che Hobbes abbia influito sull’accennata teoria 
spinoziana. Inoltre è certo che lo Spinoza dovette meditar 
molto il De homine: infatti se ne servì per la sua teoria 
sugli affetti. E se egli fece ciò, al suo acume non potevano 
sfuggire le difficoltà che sorgono dal rappresentarsi gli stati 
di coscienza come movimenti. E’ evidente l’impossibilità 
di spiegare gli stati di coscienza mediante il concetto del 
conatus. Ma nello stesso tempo i concetti di Hobbes ac¬ 
cennavano già a considerare gli stati di coscienza come 
lati interni dei processi di movimento. Orbene, se i moventi 
derivanti dal Descartes condussero lo Spinoza alla teoria 
del parallelismo, vien fatto di domandarci, se a questa 
evoluzione dei concetti spinoziani dal Descartes alla teoria 
sugli attributi non possa aver contribuito anche la teoria 
di Hobbes. 

Dall’inserire gli stati di coscienza nel nesso meccanico 
universale consegue ancora la teoria di Hobbes, secondo 
cui il divenire spirituale e i fatti sociali sono regolati 
da leggi. E poiché in questo modo tali fatti vengono rico¬ 
nosciuti soltanto nel rapporto causale, sorge il problema 
di applicare alle condizioni della vita spirituale una trat¬ 
tazione causale. E anche in questo lo Spinoza è con¬ 
tinuatore di Hobbes. 
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Empirismo < 
fenomenali 
smo. 


Terzo stadio del pensiero di Hobbes. 

Conclusione dei suoi scritti. 

Tutte queste idee erano già nella mente di Hobbes al- 
1 inizio del suo settimo lustro di età, sebbene soltanto più 
tardi egli abbia lor dato la formulazione esatta, che poteva 
provenire da un grande complesso sistematico. Passò una 
lunga serie d’anni, prima ch’egli nello scritto De corpore 
pubblicasse i fondamenti generali della sua filosofia. Que¬ 
sto notevole ritardo fu causato soltanto dagli interessi 
attuali, che dirigevano la sua attività di scrittore? Non lo 
sappiamo ; ma evidentemente occorreva un lavoro immenso 
per comporre quella teoria dei principi, anche dopo sta¬ 
bilite le tesi surriferite; un lavoro paragonabile a quello, 
col quale per lungo lasso di tempo Kant svolse la sua 
teoria circa le categorie. Il Galilei e il Descartes s'erano 
attenuti alla teoria tradizionale, secondo cui le categorie di 
sostanza e accidente, causa ed effetto sono le condizioni 
a priori, contenute nella coscienza, dalla cui applicazione 
alle cose nascono le nostre esperienze e cognizioni, e per 
essi i concetti fondamentali della scienza della natura de¬ 
rivano da quelle categorie metafisiche universali. Hobbes si 
propose di sovvertire completamente questo do¬ 
minante modo di pensare metafisico. Egli vuole 
enucleare una teoria sulle categorie, che corrisponda alla 
sua concezione strettamente sensistica. E quindi deriva le 
categorie dalle percezioni esterne. Ma si propone anche un 
altro più importante scopo. Anch’egli considera necessario 
per la scienza matematica della natura il procedimento, che 
va dall’astratto al concreto, dai concetti semplici e generali 
i suoi universali ai fatti complessi, che li contengono ; 
e quindi, movendo dal suo sensismo, deve avviarsi a quello 
stesso metodo costruttivo, che si era svolto dalla teoria 
idealistica. Fra le sue fatiche questa fu forse la più aspra 
e lunga, ma infine lo mise in grado di stabilire quella po- 
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sizione, cui poi si attennero in Francia nei secoli decimot- 
tavo e decimonono le menti direttive della filosofia mate¬ 
matico-naturalista, dal D’Alembert al Comte. Essa consiste 
nelcollegare una teoria empiristica della cono¬ 
scenza con una costruzione del sapere, che procede dal¬ 
l’astratto al concreto mediante principi il più 
possibilmente semplici. 

Ma sin dal primo apparire degli Essays del Descartes 
tutto il pensiero di Hobbes fu influenzato dai rapporti con 
quella mente superiore, rapporti a un tempo di intimo 
contrasto e di forte influsso. La diottrica, le Meditazioni, 
il poderoso edificio di scienza universale contenuto nello 
scritto sui Principi, portato avanti fino agli esseri organici 
e poi rimasto lì come un torso, interrotto precisamente 
dove cominciava l’opera principale di Hobbes: i grandi 
risultati contenuti in tutti questi scritti furono ognora pre¬ 
senti alla mente di Hobbes. E tale influenza si palesa in 
modo evidente nella accurata precisazione e difesa che 
Hobbes fa del punto iniziale di tutta la sua filosofia in¬ 
formandolo alla concezione fenomenalistica. Certamente, 
anche l’interpretare le nostre percezioni qualitative come 
processi di movimento tendeva già a mettere in rilievo il 
carattere fenomenico del mondo esterno; e tale interpreta¬ 
zione fu per lunghi anni l’oggetto d’instancabile lavoro da 
parte di Hobbes <». E tuttavia io propendo a credere che 
la concezione generale della tesi fenomenalistica sia sorta 
nel contrasto col Descartes. Questo fu provocato anzitutto 
dall’invio delle Meditazioni e dagli appunti fatti a queste 
ultime. 1 due non si amavano affatto. Hobbes non poteva 
soffrire che Descartes nella sua Diottrica lo avesse pre¬ 
ceduto nel dimostrare la soggettività delle qualità sensibili. 
Egli era così stranamente diffidente del fiero solitario, da 

(1) Ciò fu dimostrato dal Tonnies con lo studio dei manoscritti di Hobbes. 
Da questi documenti non si può rilevare quanto risalgano indietro i tentativi 
fatti per giungere a tale interpretazione; tuttavia non v’è alcun motivo per du¬ 
bitare di una notizia dataci dallo stesso Hobbes, secondo la quale egli già nel 
1630 pensava la luce essere un fenomeno soggettivo, che ha la sua origine in 
processi esterni di movimento. 
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proibire al Mersenne di dargli notizia dell’imminente pub¬ 
blicazione del suo libro De cive, altrimenti quegli « avrebbe 
frastornato l’edizione ». Essi erano ben conscii della diversità 
delle rispettive concezioni del mondo. E tuttavia Hobbes, 
dopoché nella replica alle Meditazioni ebbe discusso, quasi 
contro voglia, il punto di partenza fenomenalistico del 
Descartes e la illazione di una sostanza psichica che que¬ 
sti ne traeva, non potè fare a meno di accogliere i risul¬ 
tati della discussione stessa nello scritto De corpore. Egli 
dovette riconoscere il valore della premessa fenomenalistica, 
ma nello stesso tempo dovette anche cercare di trovare il 
passaggio da quella alla sua tesi, secondo cui i corpi e i 
loro movimenti costituiscono tutta la realtà. Nelle obbie¬ 
zioni ch’egli fa alle Meditazioni riconosce come esatta la 
formula iniziale del Descartes, secondo cui l’atto del pensare 
implica un soggetto. Ma siccome noi concepiamo il sistema 
dei movimenti solo come verificantesi nei corpi, è necessario 
considerare i corpi medesimi come soggetti del pensiero. 
Hobbes in queste obbiezioni contro Descartes inferisce il 
buon diritto della sua teoria materialistica anche dai no¬ 
minalismo. II nostro pensiero è costituito soltanto da un 
legame di nomi, questi sono segni di immagini, e a loro 
volta le immagini probabilmente — « e tale è la mia opi¬ 
nione » sono collegate ai movimenti che si verificano 
negli organi del corpo. Quindi Io spirito non è che il 
movimento di determinate parti del corpo organico » (*). 

Corrispondentemente, anche nell’opera fondamentale 
Hobbes riconosce che il punto di origine si ha nella co¬ 
scienza, ma nello stesso tempo ne prende le mosse per 
dimostrare che unico oggetto di conoscenza è il sistema 
dei corpi in movimento, limitatamente all’esperimentabile. 

(1) Così è detto nelle prime quattro obbiezioni che Hobbes muove alle Me¬ 
ditazioni. 
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2. Il sistema di Hobbes. 

Il complesso di questo sistema, quale ci appare nei tre 
principali scritti latini, ha un’ importanza storica, che eccede 
di molto la nuova concezione del materialismo e del di¬ 
ritto naturale fondato sull’ interesse egoistico. Hobbes svolse 
uno dei grandi atteggiamenti, che la conoscenza può assu¬ 
mere di fronte alla realtà, con compiutezza sistematica, dato 
lo stadio raggiunto nel secolo decimosettimo dalla scienza 
meccanica della natura. Questo tipo di concezione dell’ uni¬ 
verso sorge quando la filosofia procede dallo studio 
del mondo esterno. Senonchè ÌTconcetto di ricono¬ 
scere i rapporti causali determinati da leggi si attua anzi¬ 
tutto e con la maggior compiutezza nelle scienze della na¬ 
tura; e in seguito l’unità di tutte queste conoscenze come 
filosofia si limita anch’essa, sulle tracce delle scienze posi¬ 
tive, al riconoscimento delle cause. Essa subordina in una 
forma qualsiasi i fatti spirituali ai fatti fisici, subordina al¬ 
l’immenso complesso fisico dell’universo la ristretta cer¬ 
chia dei fatti psichici, che apparentemente sfuggono al si¬ 
stema delle leggi. In ciò il Comte trova il carattere distintivo 
di quella filosofia, ch’egli chiama positiva. « La filosofia 
positiva subordina il concetto di uomo a quello di filoso¬ 
fia ». «Soltanto lo studio immediato dell’uqiverso ha 
potuto creare e svolgere il grande concetto delle leggi na¬ 
turali, che costituisce la base di ogni filosofia positiva. 
Tale studio si estese a processi sempre più irregolari, e in¬ 
fine dovette applicarsi anche all’ uomo e alla società, come 
ultimo elemento della sua completa universalizzazione » O. 

Questa concezione, espressa così in maniera generale, 
è suscettibile di molteplici esplicazioni, specialmente per 


(1) Phllosophie positive , cap. 40. Cf. anche I 1 , p. 14 e Polltique positive 1, p. 47. 
Il Comte nel cap. 55 riconosce l’importanza straordinaria di Hobbes: — « La fi¬ 
losofia negativa ha per suo genitore il celebre Hobbes, da cui derivano le più 
importanti vedute critiche, che sogliono attribuirsi ai filosofi del secolo 18* ». 
Lo stesso dice il Comte nelle Lettres à /. St. Miti p. 60. Ma, conformemente alla 
sua falsa costruzione, il Comte mette in rilievo in Hobbes e negli altri filosofi a 
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evoluzione 
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quanto concerne la motivazione, il modo con cui viene 
concepita la subordinazione dell’elemento spirituale e cor- 
relativamente il metodo di ricerca da applicarsi a tale ele¬ 
mento, e infine la possibilità di derivare dai rapporti causali 
esistenti nella società i sentimenti morali, gl’istituti giuri¬ 
dici e la struttura della vita politica. Dentro questo tipo di 
visione del mondo, una dialettica in terna, specialmente 
in relazione ai punti fondamentali, spinge continuamente 
da un tentativo di soluzione a un altro. E cosi negli scritti 
francesi del secolo decimottavo per quanto riguarda la su¬ 
bordinazione dell’elemento spirituale si succedono e si 
svolgono P uno dall’altro il materialismo, la teoria pantei¬ 
stica dell’evoluzione, e il positivismo scettico del D’Alem- 
berl. Similmente è oggetto di disputa tra queste scuole la 
possibilità, affermata dallo stesso Hobbes, di studiare le 
leggi della vita spirituale mediante l’analisi dei soli fatti 
psichici, indipendentemente dal sistema dei fatti fisici. Una 
dialettica ancor più profonda si attua in rapporto alla mo¬ 
tivazione di questa dottrina. Per Democrito e per la sua 
scuola, il meccanismo fisico è ciò che è comprensibile nel 
pensiero, esistente tpóoei, in opposizione al fenomeno. Ma 
lo spirito critico, represso da Democrito in questa propo¬ 
sizione per soddisfare alle esigenze del riconoscimento della 
natura, rialzò tuttavia il capo quando si trattò di porre le 
basi della scienza della natura stessa. Ciò avvenne già nel¬ 
l’antichità con la teoria di Cameade sulla verosimiglianza 
e con l’applicazione di essa alle scienze positive. Ma sopra¬ 
tutto, sin dalla rinnovazione della scepsi e dalla posizione 
del Descartes che ne deriva, è comune a tutti gli atteggia¬ 
menti di questa concezione dell’universo la delimitazione 
critica della conoscenza, il restringersi di essa ai fenomeni 
finiti, la sempre più forte convinzione del carattere feno- 


questo contemporanei l’azione dissolvente dello spirito metafisico: come se que¬ 
sti uomini del sec. 17“ non avessero proprio essi creato quelle idee circa la so¬ 
lidarietà della cultura fondata sulle scienze c circa il progresso 
dell’umanità per opera delle scienze, che sono così importanti per la 
costruzione del sistema speciale dello stesso Comte! 
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rnenico del mondo esterno. Ma la dialettica insita in que¬ 
sto tipo di concezione universale in nessun problema ha 
prodotto tanta varietà di tentativi di soluzione, quanto nel- 
l’ultimo, massimo e difficilissimo dei problemi: quello cioè 
di dedurre dal nesso causale del mondo sociale l’ordina- 
mento dei valori, dei fini e dei beni. 

Hobbes fu il primo pensatore dei tempi moderni, che 
sviluppò questo concetto circa l’universo, nei limiti del do¬ 
gma materialistico. Egli trovò soluzioni nuove per i tre pro¬ 
blemi contenuti in quella concezione. L’applicazione di que¬ 
sta alla società umana e al collegarsi di essa secondo leggi 
causali è per lui la cosa di maggiore importanza: e anche 
in ciò è il predecessore del Comte. Anche più del Gassendi 
è l’intermediario, che ricollega le scuole atomistiche del¬ 
l’antichità, la loro logica induttiva, la loro fisica meccanica, 
la loro storia naturale dell’uomo, il loro radicale diritto di 
-natura, col materialismo e col positivismo dei secoli deci- 
mottavo e decimonono. 

Hobbes concepisce la filosofia, secondo lo spirito del 
secolo decimosettimo, come scienza universale, «lo 
domando: quante scienze vi sono?». « Vi è una sola 
scienza universale, che chiamiamo filosofia, e che io defi¬ 
nisco così: — ‘Philosophia est accidentium quae apparent, 
ex cognitis eorum generationibus, et rursus ex cognitis 
accidentibus, generationum quae esse possunt per rectam 
ratiocinationem cognitio acquisita ’ <>). È un concetto che 
risponde bene al pensiero fondamentale del secolo decimo- 
settimo. Le ricerche positive diventano filosofia in quanto 
entrano in rapporto di derivazione dalle verità univer¬ 
salissime, che si riferiscono a tutti i campi della cono¬ 
scenza. E non appena, più tardi, le verità medesime furono 
concepite come astrazione dai fenomeni, atte a dar ragione 
nel miglior modo delle relazioni fenomeniche, ciò che fu 
fatto definitivamente dal D’Alembert e dal Lagrange, si 

(1) Questa è l’ultima formulazione, data nella Examlnatio et emendatio ma- 
ihematicac hoMrnae. Opp. lat. IV, 26. Ad essa del resto corrisponde sostanzial¬ 
mente anche quanto è detto nei Sistema I 2. 

O. Dilthey, L’analisi dell' uomo e l’Intuizione della natura II. lt 
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trovò enunciato quel concetto della filosofia, che abbiamo 
nel Comte. Il procedimento dall’astratto al concreto, e 
quindi l’importanza che le verità universali e necessarie 
hanno nella fondazione delle scienze, è una durevole con¬ 
quista della filosofia del secolo decimosettimo, e tra le di¬ 
verse correnti della filosofia moderna si disputa solo intorno 
all’estensione, all’origine e al valore conoscitivo di tali ve¬ 
rità. 

La seconda tesi di Hobbes si può enunciare come segue : 
la scienza unica e universale ha per oggetto la sostanza 
dei fatti dati dalla percezione, perfine il riconoscimento 
delle cause, mentre i suoi mezzi sono i concetti definiti, 
designati con parole, e rappresentanti le cose <*). 

« Il Giudizio (proposizione) è il discorso risultante dal¬ 
l’accoppiamento di due nomi, mediante il quale chi parla 
manifesta la conoscenza », « il secondo nome (predicato) è 
il nome della stessa cosa, ch’era stata indicata anche daV 
primo nome (soggetto) ; o, altrimenti, il primo nome è con¬ 
tenuto nel secondo » < 1 2 >. < Pertanto il metodo è la via più 
breve per riconoscere quale sia la natura delle cause, a 
quale soggetto esse ineriscano, su quale agiscano, e in che 
maniera producano l’effetto » ' 3 >. Tutto ciò era stato già 
detto dal nominalismo. E già le scuole postaristoteliche, 
sulle quali il nominalismo si fondava, avevano concepito il 
compito della conoscenza come il risalire dai fenomeni alle 
loro cause, che debbono venir integrate dal pensiero, se¬ 
condo il concetto di Democrito. A questo punto si fa avanti 
Bacone, del quale Hobbes sentì fortemente l’influenza. La 
conoscenza risolve i fatti complessi e singolari della natura 


(1) Hobbes mette in rilievo l’arbitrio che vi è in ogni riunione di fatti sotto 
un concetto definito, attenendosi in ciò completamente al vóptp degli antichi; e 
quando egli nel constatare i fatti rileva principalmente il loro accordo, ci trasporta 
nella sfera di pensiero rappresentata da Cicerone. Ma ciò implica un problema : 
come mai la suddivisione dei concetti può assumere validità universale sempre 
maggiore, giacché essi costituiscono la base schematica di tutti i giudizi (leggi) 
sul reale? Questo problema fa la sua apparizióne nella logica anzitutto con lo 
Schleiermacher, ed è risolto acutamente dal Sigwart. 

(2) I 27. 
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nei semplici fatti universali, che sono le cause effettive dei 
fenomeni naturali 0). E in ciò si ha la seconda propo¬ 
sizione di ogni filosofia positivistica. In Hobbes 
a teoria emp,cistica della conoscenza è ormai fissata in modo 
tale, da potervi»! fondar sopra la concezione positivistica del 
naturalismo nell’età della scienza naturale matematica. Nel 
concepire i giudizi generali come espressione delle relazioni 
intercedenti tra segni, che rappresentano fenomeni, v’è 
stretto accordo tra Hobbes, D’AIembert e Turgot. 

La terza proposizione principale di Hobbes è un’anti- 
cipazione d. quella tesi, da cui prese le mosse il Comte per 
classificare le scienze e riconoscerne il progresso uniforme, 
fondandolo appunto su tale classificazione. Vi è un ordine 
naturale delle scienze, costituito dal rapporto, per 
cu. ciascuna d. esse ha le sue premesse nella precedente. 
E per vero Hobbes si sforzò continuamente di perfezio- 
nare e completare la classificazione, che da questo concetto 
derivava (2). I fenomeni o accidenti più generali, vale a dire 
la capacita che ha un corpo di esercitare efficacia sugli organi 
sensori, e cosi diventar percepibile O), si fondano su rapporti 
d. movimento. La causa di tutti i fatti universali e semplici 


(!) I 60 sgg. La teoria di Bacone sul metodo è cosi • , „ , 
deboli, l’esplicazione genuina del suo modo di procedere nelle ‘ C ° me " ei 
U teoria corpuscolare, che informa le sue ricerche sulla ni! "tirali, 

movimenti come causa oggettiva di tutte te r * . natura > ammettendo i 
di formulare appunto la “Ta defmovlmL 

temente. A suo parere, il Proteo della natura sarebbe incannato r ‘ C ° ( n0bbe esa '- 
tamente comprese e distinte le varie snenie ,1; • ,n ate a 0 ’ se fossero esat- 

concetti metodici fondamentali sono ottimi II dilien”' 0 ' E ‘ ^ P ' Ù imnledia,i 
natura, è la via per render rico^ d '" a 

mente gli oggetti medesimi anzitutto devono frazionarci ' * preC,sa ' 

co. sensi, da ridursi poi alla loro condìzion ilità norma e 7! * P " ce P iblli 
movimenti, e i tre metodi dell’ induzione servo™ , . ’ q “ eS,a è cos,i,liita da 

della natura, che costituiscono il problema PP“nto a determinare tali forme 

tanto, la forza di BaconTsu adirei fesato^co -'-ale. Per¬ 

come un universale contenuto nei fatti singoli. La 9U , dritte ' nduz,one Ia Ie Kg*. 
sera, .mgidito nel concetto secondo cui la sostanza dell 7 " S ' Ste ntll ' es - 
forma della natura. Egli non sa procedere fino a „ '*««« costituita dalla 
matemaUcamente intesa, che fu l’opera del Qalilei Hohh * '° na del movime "t° 
appunto dal Galilei, supera i limitf metodici 0 !'/ Bl‘cI!,e bbeS ’ Pre " dendo le mosse 

(3) i 9°; ni m’ " 137 sgg - ,,I66s *e- IV * w 
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è il movimento <». Sicché Hobbes procede dal movimento 
come fatto fondamentale < 1 2 >, o dal corpo, le cui proprietà 
fondamentali sono grandezza e movimento. Quindi la scienza 
più fondamentale ed esemplare è la matematica, da cui di¬ 
pende la meccanica, ed a cui dobbiamo tutti i nostri pro¬ 
gressi in astronomia, geografia, cronologia ecc. La scienza, 
che segue immediatamente la matematica e la meccanica, e 
cioè la fisica, spiega la luce, il colore, il suono, il calore ecc., 
mediante i movimenti delle particelle minime della materia! 3 ). 
Anche lo sviluppo ulteriore dei rapporti tra le scienze è 
concepito in guisa affatto positivistica. Le scienze naturali 
poi forniscono il modello per lo studio dell’ uomo e della 
società. La natura dell’ uomo viene studiata in relazione alla 
società, e cioè risalendo indietro dall’ordinamento giuridico 
alle premesse di esso esistenti nella natura umana. Per 
Hobbes, qualsiasi ampliamento di conoscenze nel campo 
spirituale e sociale è legato al riconoscere che le azioni 
umane dipendono da leggi; e in questa applicazione del 
pensiero scientifico allo spirito e alla società egli scorgeva 
la sua opera più propria ed originale ( 4 >. 

Da queste proposizioni Hobbes risaliva alla sua tesi su¬ 
prema, sulla quale fondava tutta la sua costruzione del¬ 
l’universo. 

Questa tesi segna in modo ancor più profondo il pro¬ 
gresso compiutosi in Hobbes dal naturalismo precedente 
ad una concezione del mondo in certo senso positivistica. 
Indicherò questa tesi anzitutto come volta a sostenere la 
fenomenalità degli oggetti dati nella perce¬ 
zione. A tal proposito lo stesso Hobbes cita come suo 
predecessore Platone; ma impulsi di natura più forte egli 
ricevette dalla stessa filosofia contemporanea. Le teorie 
sulla soggettività delle qualità sensibili, il punto iniziale 


(1) I 62. 

(2) I 62 sgg. 

(3) I 64. La fisica come membro intermedio tra la pbiiosophia naturali: e la 
civilis 111 67 sgg. 

(4) Specialmente II 137 sgg. 
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fenomenalistico del Descartes, e la relativa discussione di 

Hobbes, portarono al superamento del naturalismo dog¬ 
matico. 6 

La parte seconda dell’esposizione sistematica di Hobbes 
nello scritto De carpare richiama alla mente del lettore la 
discussione col Descartes, sebbene l’autore non ne faccia 
alcuna menzione. Hobbes ha già svolto la logica, e deve 
cominciare ad esporre la filosofia prima: a questo punto 
ha un passo notevole, che è stato spesso oggetto di discus¬ 
sione. Tentiamo d’interpretarlo mettendolo in rapporto col 
nesso delle tesi di Hobbes testé esposto. 

« Non potremmo iniziar meglio la teoria sulla natura 
(come si e precedentemente dimostrato), che prendendo le 
mosse da una negazione, vale a dire dalla finzione di un 
annullamento dell’universo». A questo punto Hobbes si 
riferisce, io credo, alla prefazione della sua opera, in cui 
svolge .1 proprio metodo. II lavoro logico dei filosofi deve 
esser creatore, come quello dell’artista o di Dio stesso, che 
differenzia ed ordina il caos. Anzitutto con la logica la filo¬ 
so ìa accende la luce della ragione. Indi essa costruisce il 
mondo come complesso razionale con la filosofia prima, 
che sviluppa in concetti univoci i più universali e fonda¬ 
mentali rapporti della realtà, e quindi con la geometria, che 
analizza 1 estensione spaziale; seguono poi meccanica, astro¬ 
nomia, fisica, quindi le scienze che concernono l’uomo, e 
finalmente quelle che trattano della società 0). 

, „ CO f n | qU * Ste vedute è in P ie "° scordo il citato principio 
della filosofia prima di Hobbes. Egli sopprime il mondo I 
reale, per poterlo far rinascere, per così dire, a passo a 
passo. Senonchè, mentre fa ciò, conserva permanente la 
coscienza di prender le mosse dalle rappresentazioni più 
generali, che costituiscono il residuo delle esperienze. 
Movendo dal residuo degli oggetti a noi dati, cioè dall’im¬ 
magine dello spazio, e costruendo per così dire una seconda 
volta universo nella conoscenza e nelle proposizioni 

(I) Hobbes Opp. lai. I, De carpare, prefazione. 
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astratte della scienza, si ottiene « il punto di partenza della 
scienza della natura ». Questo punto « non possiamo pren¬ 
derlo meglio, come è stato dimostrato precedentemente 
(cioè nella prefazione), che in un’astrazione, cioè nel fingere 
di aver eliminato l’intiera realtà ». Che cosa rimane allora 
come oggetto della filosofia? « Per costui (che ha effettuato 
tale astrazione) rimangono le rappresentazioni dell’ universo 
e di tutti i corpi, che egli prima della soppressione aveva 
visto con gli occhi o percepito con altri sensi, vale a dire 
gli restano ricordi e immagini di grandezze, movimenti, 
suoni, colori ecc., nonché del loro ordine e delle loro parti ». 
« E sebbene non si tratti che di rappresentazioni e parvenze 
(phantasmata) fondate sul processo dei sensi (stato interno 
di colui in cui si producono tali rappresentazioni figurate), 
tuttavia esse appariranno quali oggetti esteriori, affatto indi- 
pendenti dalle facoltà e dal potere dello spirito. E que¬ 
st’uomo, di cui parliamo, attribuirà nomi a questi oggetti 
ricordati, li dividerà, li riunirà ». Ma tutto ciò si effettuerà 
soltanto su immagini, che si riferiscono soltanto al passato, 
come ricordi ('). 

Il nesso, nel quale sono pensate queste proposizioni di 
Hobbes, dimostra ch’egli attribuisce senza riserve a questo 
suo uomo ricordi di precedenti esperienze reali. A lui im¬ 
porta soltanto di fargli ricostruire la realtà con gli ultimi 
e più astratti residui della medesima. 

Ma ora per la prima volta appaiono le proposizioni, 
che rivelano apertamente le vedute fenomenalistiche di 
Hobbes: — « Se rivolgiamo con attenzione la mente a ciò 
che facciamo nel corso del processo conoscitivo, vediamo 
che anche quando gli oggetti sono presenti la materia delle 
nostre operazioni logiche è costituita dalle immagini rap¬ 
presentative. Infatti, allorché noi vogliamo calcolare le gran¬ 
dezze o i movimenti del cielo o della terra, non saliamo 
già in cielo per suddividerlo in parti o contarne i movi¬ 
menti, ma facciamo ciò tranquillamente a tavolino. Senon- 


(1) De corp. Il cap. 7 § 1. Opp. lat. I 81 sgg. 
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chè, tali entità possono divenire oggetti di conoscenza sotto 
due aspetti, o come stati mutevoli dell’anima, e come tali 
le consideriamo quando trattiamo delle facoltà psichiche, o 
come immagini degli oggetti esterni, non già in quanto 
questi esistano, ma in quanto appaiono esistenti, cioè 
posti fuori di noi, e in tal guisa noi vogliamo conside¬ 
rarli » <*>. Queste proposizioni affermano nettamente che i 
corpi sono soltanto parvenze manifestantisi 
nella coscienza, che possono venir considerati in due 
maniere, e che tutta la filosofia di Hobbes con¬ 
siste nel fare del loro rapporto oggettivo este- v 
riore il punto di partenza del pensiero filosofico. 
Ma nello stesso tempo queste tesi riconoscono la legittimità 
di una seconda maniera di considerare le cose, cioè sotto 
l’aspetto psicologico, introspettivo ; e ciò s’accorda col passo 
importante, secondo cui la filosofia del corpo sociale può 
ricavarsi anche dallo studio empirico dei moti dell’animo 
umano < 1 2 >. Anzi, le proposizioni enunciate al principio della 
filosofia prima sono pensate appunto in relazione a tale 
integramento del metodo fisico con l’introspettivo. Hobbes 
dovette essere indotto a riconoscer quest’ultimo già dal¬ 
l’andamento delle proprie ricerche sul corpo sociale. Però 
egli era altrettanto certo, che nel metodo perfetto la psico¬ 
logia e la scienza sociale debbono inserirsi nello studio del 
mondo esterno < 3 >. Infatti solo con tal metodo oggettivo e 
deduttivo anche gli stati interni di coscienza possono di¬ 
ventar conoscibili concettualmente, vale a dire venir dedotti 
come modificazioni del movimento. 

Se si chiede perchè mai Hobbes nel porre le basi della 
sua filosofia si creda in diritto di adoperare esclusivamente 
questo secondo modo di vedere, si troverà la risposta già 
nelle sue obiezioni al Descartes. 1 corpi soltanto sono og¬ 
getto di conoscenza scientifica, e il nostro pensiero può 


(1) Ibid. 

(2) I p. 65 sgg. 

(3) I p. 64 e 65 sgg. 
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esser reso intelligibile solo come prodotto di processi fisici. 
La logica, che forma la prima parte del sistema di Hobbes, 
dimostra che solo attenendosi alla spiegazione matematica 
e meccanica della natura la filosofia può assolvere il suo 
compito di spiegare i fenomeni coi concetti delle loro cause, 
e da queste poi trarre ulteriori conclusioni su ciò che può 
avvenire. Infatti, solo movendo da questo punto è possibile 
quel procedimento, che mostra come leggi semplici e gene¬ 
rali sieno le vere cause dei fenomeni. 

Hobbes dà a questa teoria generale una particolare 
determinatezza mediante la seguente fecondissima proposi¬ 
zione: noi abbiamo conoscenza certa soltanto nell’ambito 
di quelle scienze, che nel costruire il loro oggetto muovono 
dalle condizioni costruttive esistenti nel soggetto cono¬ 
scente 0). Apparirà ora, che le rappresentazioni astratte di 
spazio, tempo, numero o movimento, tratte dal fenomeno 
del corpo in movimento (phantasmata), sono i mezzi co¬ 
struttivi del pensiero, che genera i propri oggetti. Pertanto 
la conoscenza sicura e generale si può avere soltanto fin 
dove tali mezzi giungono. Infatti, solo la costruzione con¬ 
cettuale può dare conoscenza, solo i principi che si fondano 
sulla rappresentazione dello spazio — la quale si presenta 
come base prima e universalissima — rendono possibile la 
costruzione concettuale, e sotto le leggi che regolano la 
rappresentazione del movimento si trova soltanto il corpo 
in moto, dal quale appunto è tratta la rappresentazione 
dello spazio. Sicché anche da queste proposizioni relative 
alla teoria della conoscenza risulta che solo il mondo esterno 
può formare oggetto di sicuro riconoscimento delle leggi 
operanti sul reale. 

Il concetto più elevato contenuto in questa dimostra¬ 
zione deriva dalla logica e dalla teoria della conoscenza 
postaristoteliche. Il pensiero scientifico ha per suo materiale 
i fenomeni e da questi deduce le cause. Sicché Hobbes 
chiama fenomeno ogni fatto oggettivo che entri nella co¬ 


li) Hobbes, E. W. VII p. 183 sgg. 
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scienza. È comune a tutti i fenomeni il manifestarsi nel 
soggetto della rappresentazione come esistenti al di fuori 
di esso <». Da ciò consegue, che sotto l’aspetto filosofica¬ 
mente più elevato gli oggetti esterni vengono concepiti 
non come qualche cosa che esiste, ma che sembra esi¬ 
stere < 1 2) 3 . 

E quindi Hobbes considera la coscienza percipiente 
come principio supremo di tutte le conoscenze. « Tra tutte 
le parvenze (fenomeni) la più meravigliosa è appunto il 
fatto che ci appare qualche cosa; cosicché mentre i fenomeni 
sono i principi per la conoscenza di tutto il resto, il pro¬ 
cesso sensorio è a sua volta il principio per la conoscenza 
di quei principi, e tutta la scienza deriva dal processo me¬ 
desimo, e quindi per ricercare le cause di quest’ultimo 
non può trovarsi alcun punto d’appiglio in un altro feno¬ 
meno, che sia fuori di esso ». Noi concepiamo il pro¬ 
cesso della sensazione nel senso che la coscienza del pro¬ 
cesso medesimo si fissa nella memoria P). In queste affer¬ 
mazioni è espressa nella più chiara maniera possibile la 
relazione tra l’entità degli oggetti apparenti e la coscienza, 
cui essi appaiono. E così Hobbes mette in cima alla sua 
filosofia la tesi della fenomenalità. Nè poteva pensare altri¬ 
menti: infatti, se avesse attribuito esistenza agli oggetti, 
avrebbe dovuto affermare resistenza anche delle loro qua¬ 
lità. Le immagini non sono realtà. Esiste invece ciò 
che, contenuto in esse, permette di costruirle. 
Ma noi costruiamo creando gli universalia, cioè i concetti 
semplici e generali, coi quali spieghiamo il particolare. A 
differenza dalla semplice cognitio, questo processo sintetico 
consistente nella derivazione del fenomeno dal suo motivo, 
dalla sua causa, costituisce la scientia in senso stretto. 
Questa nel campo della conoscenza della natura 
si ha in quanto è possibile derivarla matematica- 


(1) Opp. lat. I p. 82. 

(2) Ibid. 

(3) I p. 316 sgg. 







170 


O. DILTHEY 


mente. In fisica si aggiungono condizioni, che non pos¬ 
siamo dedurre ; epperò essa contiene un miscuglio di 
procedimenti a priori e a posteriori. Invece la scienza della 
società può essere elevata a vera scientia perchè noi stessi 
produciamo i principi dell’ordine giuridico 0). / 

Gli universalia non sono cose esistenti, ma mezzi, in 
esse contenuti, che permettono di costruirle. Ciò che è con¬ 
tenuto nelle cose e che è sufficiente a spiegare le parvenze, 
è il mondo oggettivo, i cui fenomeni sono gli oggetti che 
si manifestano nella coscienza. Da ciò nasce il secondo prin¬ 
cipio supremo, per cui il movimento e la consistenza di ciò 
che riempie lo spazio, in cui il movimento si compie, 
nonché il nesso meccanico regolato da leggi, costituiscono 
la realtà oggettiva. In tal modo Hobbes dalla tesi della 
fenomenalità inferisce il valore oggettivo del mondo esterno, 
quale è costruito dalla matematica, dalla meccanica, dal¬ 
l’astronomia e dalla fisica. 

Proponendosi ora di passare appunto alla costruzionei 
Hobbes ricorre a una finzione, che s’incontra già nel trat¬ 
tato inglese. Infatti immagina che il soggetto, isolato dal 
mondo esterno, tragga dalla propria coscienza il complesso 
sistematico della realtà; e riconosce allora, che le condizioni 
generalissime di tale costruzione son costituite dalle rap- 
presentazioni dello spazio e del tempo come imma¬ 
gini fondate bensì sull’esperienza, ma sulla base di questa 
prodotte nello spirito. Infatti non è già che la scienza 
della natura astragga essa lo spazio dai corpi, ma lo trova 
già in precedenza, colloca in esso i corpìTe il corpo non 
si porta seco il suo posto, ma lo prende e lo lascia. Lo 
stesso avviene per il tempo, che « non si trova nelle cose 
stesse, bensì nello spirito pensante ». Quindi lo spirito 
costruttivo produce per così dire il corpo, vale a dire ciò 
che indipendentemente dalla nostra figurazione e dal nostro 
pensiero riempie Io spazio. Esso è resistente nel quale si 
attuano le accidenze. E cosi Hobbes procede a costruire 


(1) II p. 93 sgg. 
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il reale col materiale dell’esperienza Quindi dobbiamo 
riconoscere che quando egli comincia con l’eliminare la 
realtà, lo fa per semplice artificio di metodo, non già per 
una qualsiasi tendenza idealistica. 

Sintetizzando ora questo principio della nuova filosofia 
di Hobbes, vediamo che in esso compare già la tesi 
fondamentale del positivismo. Certamente i feno¬ 
meni si producono soltanto nella coscienza, ma lo studio 
del reale in quanto regolato da leggi trova il suo sicuro 
punto di partenza soltanto nell’analisi dell’estensione, del 
movimento, del tempo, del numero. 

Particolarmente il D’Alembert è d’accordo con Hob¬ 
bes nei punti capitali. Anche egli infatti mediante l’analisi 
dei fenomeni giunge alle rappresentazioni semplici di nu¬ 
mero, spazio, massa, movimento, e movendo da queste il 
pensiero calcolatore perviene gradatamente a riconoscere le 
leggi cui s’informa il mondo fisico. Anche più critico di 
Hobbes, conformemente all’età sua, D’Alembert sulla utilità 
dei semplici concetti astratti ai fini di una sufficiente spie¬ 
gazione dei fenomeni fonda il nostro diritto di ammettere 
1’esistenza di un mondo esterno e di adoperare, per inter¬ 
pretarlo, i concetti astratti da esso tratti. 

11 divario che nella teoria della conoscenza corre tra 
D’Alembert e Turgot da un lato, e Hobbes dall’altro, vale 
a dire la metafisica materialistica di quest’ ultimo, ci spiega 
anche perchè questi più che qualsiasi altro positivista dia 
importanza al momento iniziale costituito dallo spazio e dal 
corpo in movimento. Sebbene Hobbes riconosca che lo 
spazio è condizione necessaria del nostro rappresentare, 
giacché i corpi non recano seco il loro posto 0>, tuttavia 
questo spazio egli lo considera come prodotto della perce¬ 
zione esterna. Soltanto il Berkeley fornì a D’Alembert e a 
Turgot la possibilità di considerare spazio, massa e movi¬ 
mento quali fenomeni soggettivi. Inoltre Hobbes, come ogni 
altro pensatore prima del Locke e del Leibniz, non dubita 


Hobbes apre 
la via al po¬ 
sitivismo. 


(I) De corport II 7, §. 2. Opp. lai. I 82 sg. 
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affatto del valore oggettivo della causalità e della sostanza. 
Sicché per questa tempra logica il procedere dal mondo este¬ 
riore e il pensare materialisticamente sono la stessa cosa. Noi 
non possiamo aver l’esperienza di niente, che non occupi 
posto nello spazio. Se vi fossero entità puramente spiri¬ 
tuali, cioè incorporee, dovremmo collocarle anch’esse in un 
luogo. Ma siccome per luogo noi intendiamo quello spa¬ 
zio, che coincide con la grandezza di un corpo W, così 
l’entità incorporea è un nonsenso. Anzi, Hobbes svolge 
tutti i concetti metafisici fondamentali dal concetto di corpo 
moventesi nello spazio. Quando in questo corpo io non 
iscorgo altro accidente, se non il suo apparire fuori di me 
che me lo rappresento, io formo l’astrazione di spazio. Esi¬ 
stere è essere fuori di noi, indipendentemente dal nostro 
rappresentare ; ed essere fuori di noi è essere nello spazio. 

Su queste tesi Hobbes, movendo daH’empirismo, fonda 
il procedere sistematico nelle scienze dall’astratto al con¬ 
creto ; e anche in questo prepara la via al positivismo po¬ 
steriore. Lo spazio è la rappresentazione intuitiva, che ha 
per fondamento la percezione sensibile del corpo e di que¬ 
sto non considera alcun altro accidente, se non l’essere esso 
fuori del soggetto rappresentante. Quindi la costruzione 
del complesso dei fenomeni in quanto regolato da leggi 
parte da un processo astrattivo. Questo processo isola dal 
corpo coi suoi accidenti anzitutto la coscienza, che in esso 
può esservi, e così pure le qualità, di cui lo riveste la per¬ 
cezione, quindi il movimento in cui esso è coinvolto, e fi¬ 
nalmente la massa definita e resistente, per la quale esso 
è un corpo singolo. Resta così soltanto lo spazio, nel quale 
il corpo può entrare, o dal quale può uscire. In un secondo 
momento, nella serie successiva delle scienze la costruzione 
riprende tutto ciò, da cui si è fatta astrazione, in modo 
tale, che le scienze più astratte e quindi più nettamente 
sottoposte a leggi formino sempre la base delle successive 
più concrete. Sicché la serie sistematica è determinata 


(1) De corpore II 8, §. 5. Opp. lai. I 93. 
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da un rapporto di dipendenza (*). Tutte queste afferma¬ 
zioni di Hobbes coincidono con quelle del D'Alembert. 

Infatti anche questi pone come premessa all’ordinamento 
delle scienze il risalire dai corpi concreti all’astrazione della 
delimitazione nello spazio, che costituisce il punto iniziale 
della geometria, e fa consistere nel procedere dal semplice 
e astratto al più concreto e nella dipendenza logica connessa 
con tale processo il principio atto a costituire il rapporto 
tra le scienze. 

La posizione di Hobbes, quale nasce dalla sua fonda- Coerenza 
mentale concezione materialistica, è tuttavia caratterizzata logica del 
soprattutto dallo spirito di conseguenza veramente mirabile, Hotfbes ^ 
con cui egli mediante il principio essenziale del corpo in 
movimento costruisce tutta la realtà. Nessun materialista 
del secolo decimottavo svolse con maggior coerenza lo¬ 
gica di lui il concetto che la realtà è una macchina e nien- 
t’altro che una macchina. 

Per ottenere questa serie di conseguenze è necessario 
anzitutto sviluppare dal concetto del corpo in movimento 
anche quelli di tempo e numero. Una volta ottenuta 
mediante l’astrazione più radicale la rappresentazione dello 
spazio, con un altro processo di astrazione si può dal corpo 
in movimento isolare appunto il movimento : come concetto 
di quest’ ultimo si ha allora il passaggio del corpo attraverso 
punti diversi dello spazio in successione ininterrotta. E così 
si forma la rappresentazione del tempo come fantasma del 
movimento, in quanto in questo si considera soltanto il 
prima e il poi, cioè la successione. II tempo non è la mi¬ 
sura del movimento, anzi al contrario dal movimento noi 
misuriamo il tempo. Ancora: il numero nasce parimenti 
per astrazione dal coesistere dei corpi nello spazio. Quando 
nello spazio o nel tempo seguiamo e isoliamo alcunché di 
determinato, operiamo una divisione in parti. Tale parte di 
tempo e di spazio è un’ unità, e il numero è la serie, con 
cui tali unità son poste l’una dopo l’altra. Pertanto, ciò che 


(I) Questo problema viene esaminato a fondo nel capitolo dt methodo, I 58 sgg. 
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è d’importanza capitale in questo modo di vedere, è che 
tempo e numero si derivano dalla semplice percezione 
esterna e dalle operazioni logiche dell’ isolare, confrontare, 
separare e riunire. Sicché appunto la concezione fondamen¬ 
tale di Hobbes è quella che determina la priorità delle rap¬ 
presentazioni geometriche e quindi il contrasto di lui col 
Wallis. In questo punto il D’Alembert migliora la classifi¬ 
cazione delle scienze stabilita da Hobbes. 

Altra conseguenza del punto di partenza naturalistico 
assunto da Hobbes è il fatto ch’egli deriva dalla intuizione 
concreta del corpo in movimento anche le categorie co¬ 
stituenti il fondamento della metafisica. Se si rimette il cor¬ 
po nello spazio, mercè l’astrazione possiamo distinguere vari 
lati nella rappresentazione di esso. Esistere è essere per sé 
indipendentemente da noi. Inoltre nel corpo distinguiamo 
il soggetto dai suoi accidenti come stati mutevoli di esso, 
che si presentano nella percezione dei sensi. Comparire e 
scomparire sono nomi, coi quali si designano modificazioni 
di accidenti. Causa è ciò che determina o elimina uri acci¬ 
dente. Gli accidenti, in quanto si manifestano in corpi, 
non possono esser altro che movimenti. Hobbes prepara 
già la critica che del concetto di sostanza farà il Locke, 
giacché in questa enunciazione di fondamenti menziona 
il concetto di sostanza solo per protestare contro di esso : 
al concetto medesimo sostituisce quello di soggetto, di cui 
gli accidenti sono predicati. In un passo posteriore Hobbes 
afferma espressamente che sostanza non è altro se non un 
nome con cui si designano i corpi in quanto in essi ap¬ 
paiono diversi accidenti ('). Quindi dichiara che sostanza 
e corpo sono la stessa cosa, e che sostanza incorporea è 
espressione priva di senso < 1 2 >. Anche altre categorie, che 
compaiono nel pensiero scolastico, sono tratte dal fatto del 
corpo in movimento. Insomma, i concetti dell’antica meta¬ 
fisica sono considerati in blocco quali astrazioni da ciò 


(1) De civit. ehrist. c. 34. Opp. lat. Ili 280. 

(2) Ibid. 
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che ci è dato come mondo esterno. E questo fu un passo La classifica- 
di massima importanza per Io sviluppo consequenziale del zlone delle 
materialismo. Da questi principi di Hobbes risulta infatti scienze ’ 
nella classificazione delle scienze quel progresso, per cui 
esse rimangono ordinate in un tutto coerente, che costitui¬ 
sce il corpo specifico della filosofia. La matematica è la 
scienza più astratta e universale; subito accanto ad essa vi 
è la meccanica ; i movimenti delle masse nello spazio uni¬ 
versale formano quindi oggetto dell’astronomia; i movi¬ 
menti invisibili delle parti minime, quali si hanno a base 
specialmente dei fenomeni ottici e acustici, sono l’oggetto 
della fisica O. Il gruppo di scienze che segue immediata¬ 
mente dà la conoscenza delle singole parti del corpo ter¬ 
restre, come unico corpo del sistema astronomico accessi¬ 
bile alle nostre ricerche: e si susseguono così la minera¬ 
logia, la botanica, la zoologia e infine le scienze concernenti 
l’uomo. 

Questa classificazione delle scienze s’accosta, tra le anti¬ 
che, specialmente a quella che Platone per primo enunciò 
nella sua Politela, e tra le moderne s’accorda ampiamente 
con quella di D’Alembert e del Comte. Dalle determina¬ 
zioni sulle grandezze continue e discrete in matematica, 

Hobbes procede alla teoria del movimento. Quindi dalla 
matematica e dalia meccanica dipendono l’astronomia e la 
fisica. Seguono poi le scienze concrete, che hanno per og¬ 
getto le vane parti del corpo terrestre. Con tale classifica¬ 
zione dall’astratto al concreto, è ritrovato il nesso naturale, 
che può considerarsi come il risultato della posizione me¬ 
todica del Galilei e del Descartes. Bacone, Hobbes e D’Alem¬ 
bert concordano poi nel riconoscere lo scopo pratico, che 
sotto io stimolo del bisogno fa scaturire le scienze Luna 
dopo l’altra ed è continuamente insito in esse. Tutti e tre 
sono d'accordo circa il compito della filosofia, che prima 
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d’ogni altro il Bacone con la sua Enciclopedia intese nella 
sua vera importanza e tentò di assolvere: questo compito 
consiste nel determinare gli elementi delle scienze positive e 
accogliere in sè il contenuto di esse, in quanto ciò è necessario 
a fissare il loro coHegamento. Tutti e tre prendono le mosse 
dallo studio del mondo esterno, in quanto in esso appunto 
diventano conoscibili le leggi del reale. Ma Bacone resta 
poi indietro, perchè non conosce ancora le basi vere del 
nostro sapere trovate dal Galilei e dal Keplero, e quindi 
s’irrigidisce in ritardo nella metodica induttiva dei filosofi 
corpuscolari della tarda antichità e dei materialisti stoici. 
Invece Hobbes e D’Alembert, seguendo l’esempio del Ga¬ 
lilei, vedono nella matematica e nella meccanica i grandi 
mezzi ausiliari della conoscenza, di cui esse costituiscono le 
basi astratte. Senonchè il D’Alembert si differenzia dal 
suo predecessore in quanto, seguendo i grandi matema¬ 
tici, considera l’algebra come la più universale ed astratta 
di tutte le scienze, e nella dipendenza dello studio delle 
grandezze spaziali da quello delle relazioni intercedenti tra 
unità discrete vede uno dei rapporti fondamentali dell’in¬ 
terdipendenza delle scienze. Entrambi poi fondano l’ulte¬ 
riore ordinamento delle scienze sulla considerazione, che la 
matematica è condizione della meccanica, questa dell’astro¬ 
nomia e della fisica. Entrambi separano da queste scienze il 
gruppo di quelle più concrete, che data la situazione scien¬ 
tifica del tempo non erano ancor suscettibili d'esser messe 
in saldo rapporto di dipendenza con le precedenti. Nep¬ 
pure il D’Alembert riconobbe ancora la posizione della bio¬ 
logia come inizio di un nuovo sistema di scienze: bisogna 
aspettare il Comte perchè il sistema positivista sia indiriz¬ 
zato in tal senso. 

Ma Hobbes, lasciandosi indietro D’Alembert, raggiunge 
il Comte in quanto è il primo che inserisca nel grande 
sistema delle scienze anche quelle che riguardano l’uomo 
e la società: e questo è il più grande contributo ch’egli 
abbia recato al sistema positivistico delle scienze. Egli 
già subordina in linea di principio lo studio dell’urna- 
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nità e della società alla biologia, considera 1’ uomo dal¬ 
l'esterno, fisicamente, e nello stesso tempo attraverso l’a¬ 
nalisi della società e del suo ordinamento giuridico. Sostiene 
che le azioni umane e i fenomeni sociali sottostanno a 
leggi, ma si differenzia, non soltanto dal D’Alembert e 
dalla cerchia di costui, bensì anche dal Comte, grazie al 
modo speciale con cui inserisce nel sistema i fatti spirituali. 
È il fondatore del materialismo moderno. Aveva preso le 
mosse dalla forma antica del materialismo, considerando 
l’anima come formata da spiriti vitali di sostanza fisica ; 
ma poi, come abbiamo visto, ritenne come compito speci¬ 
fico della sua concezione del mondo, quale era richiesto 
dalla teoria del Galilei sul movimento, quello di rendere 
spiegabili la sensazione, il sentimento e il desiderio come 
accidenti del corpo in movimento. Questi accidenti debbono 
esser movimento, allo stesso modo che le cause delle no¬ 
stre sensazioni di luce o di suono. La teoria, mediante la 
quale Hobbes volle assolvere detto compito, si fondava sui 
suoi concetti intorno al movimento. Ma nello stesso tempo, 
come vedemmo, quando si tenga conto della lacuna esi¬ 
stente nella sua concezione, la via iniziata da lui mette 
capo alla più speciale dottrina dello Spinoza, a quella cioè 
del parallelismo psicofisico (». 

Arriviamo così all’ultima proposizione, grazie alla quale 
Hobbes assume la parte di termine medio tra il materia¬ 
lismo degli antichi e il positivismo. 

Il sistema delle scienze, inteso nel suo coordinamento 
per opera dello spirito universale, filosofico, ha per oggetto 
la realtà, quale si contiene nelle nostre esperienze. Questa 
realtà è l’universo, di cui sono accidenti anche gli stati di 
coscienza del corpo animale. Il complesso della realtà, come 
sistema di fatti finiti determinati da leggi, è il solo oggetto 
d’ogni conoscenza possibile. « Allo spirito ricercatore finito 
è inaccessibile la scienza dell’ infinito. Ciò che noi uomini 


(I) NeU’eccellente lavoro del Tónnies su Hobbes, le relazioni fra questo e lo 
Spinoza costituiscono sempre uno degli scopi preferiti della ricerca. 

Q. Dilthey, L'analisi deli'uomo e l'intuizione della natura. 12 
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sappiamo, l’abbiamo appreso dai fenomeni ; e non vi sono 
fenomeni di ciò eh’ è infinito in grandezza o in tempo. Giac¬ 
ché nè l’uomo nè altro essere qualsiasi, che non sia egli 
stesso infinito, può formarsi un concetto dell’infinito 0) ». 

Da questo principio deriva a tutto il sistema di Hobbes 
lo sforzo di separare il sistema conoscibile delle esperienze 
dall’inconoscibile. Voglio rilevare soltanto un punto, nel 
quale ci troviamo di fronte a una conseguenza della con¬ 
cezione meccanica del Descartes, di Hobbes, di Spinoza, 
la quale non ha più valore dopo Newton, e quindi per 
D’Alembert: e si ha quindi un’altra linea di separazione 
tra quest’ultimo e Hobbes. Siccome ogni movimento del 
corpo finito manifestantesi come fenomeno è comunicato 
e quindi ne presuppone un altro, si origina un regressus, 
che può trovare la sua conclusione solo nel concetto di 
una causa eterna. « Sebbene dal fatto che niente può muo¬ 
versi da sè si deduca giustamente, dovervi essere un primo 
motore, che dobbiamo ammettere eterno, tuttavia non se 
ne può concludere un eterno immobile, come avviene or¬ 
dinariamente, bensì soltanto in movimento ». E qui poi fi¬ 
nisce il pensiero scientifico ( 2 >. Anche in questo punto si va 
da Hobbes ai problemi spinoziani. 

Quando Io spirito umano vuol superare i limiti del co¬ 
noscibile, cade negli assurdi, che scaturiscono dal voler 
pensare ciò che non è pensabile < 3) . I presentimenti di tali an 
tinomie, che compaiono in Hobbes, costituiscono l’ultimo 
e supremo punto raggiunto dalla sua critica della metafi¬ 
sica trascendente: punto dal quale il positivismo, partendo 
appunto da Hobbes, avanza per Locke e Berkeley sino a 
D’Alembert. Il rilievo poi che il D’Alembert dà alle anti¬ 
nomie, che sorgono necessariamente nella metafisica tra¬ 
scendente, collega questo grande pensatore con Kant.f 

Se ora consideriamo da un lato Descartes e Hobbes, 


(J) Opp. lat. I 355. 

(2) Opp. lat. I 335 sgg. ; III 20, 83, 86; V 212, 265. 

(3) V. 265. ' Ex quo sequitur ad nomea infiniti non oriri ideata infinitatis di* 
vinae, sed meorum ipsius finium sìve Iimitum.’ 
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dall’altro Spinoza, ci si presenta l’inizio dell 'Etica con le 
sue definizioni e assiomi, per cui sembra abbandonata del 
tutto la ricerca conoscitiva come punto di partenza, e l’ar¬ 
chitettonica del sistema appare molto lontana da quella del 
Descartes, giacché dal secondo libro in poi le proposizioni 
riguardanti la teoria della conoscenza vengono dedotte dalla 
metafisica. Ma tale apparenza si dilegua quando si ricono¬ 
sce che anche nel periodo in cui compose l 'Etica lo Spinoza 
considerava come integrazione di essa ciò che doveva poi 
esser contenuto nel trattato De intellectus emendatione. In¬ 
fatti egli nel punto così importante per la teoria della co¬ 
noscenza, che riguarda le notiones communes, si richiama 
a quel trattato come a un lavoro indipendente, che serve 
a completare YEtica b). Con ciò s’accorda il fatto, che lo 
Spinoza nelle osservazioni al predetto trattato, dal punto ri¬ 
guardante il metodo in poi rinvia alla « mia filosofia », 
vale a dire all 'Etica. < 1 2 > Sicché io ritengo verosimile che lo 
Spinoza anche quando elaborava YEtica avesse intenzione 
di completare, a integrazione di essa, il trattato De intel¬ 
lectus emendatione. Il fatto che anche nell 'Etica stessa, dal 
secondo libro alla fine, appaiono parti riguardanti la teo¬ 
ria della conoscenza, dipende dal posto che tali parti oc¬ 
cupano nel nesso psicologico-etico dell’opera principale, nè 
mi sembra contraddire all’esposta concezione dei rapporti 
intercedenti tra i due scritti. Senza dubbio, date le diffe¬ 
renze che corrono tra essi, è impresa difficile porre in capo 
al sistema ciò che possediamo del trattato rimasto incom¬ 
pleto e che da questo stesso possiamo arguire circa il di¬ 
segno di esso. Tuttavia mi sembra che tale ordinamento 
appunto fosse nelle intenzioni dello Spinoza < 3 ). E se si am¬ 
mette ciò, ne risulta che la mente di Spinoza intravide un 
sistema analogo di struttura a quello del Descartes: una 
base di teoria della conoscenza, una metafisica, e, fondate 


Rapporti fra 
i sistemi di 
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(1) Eth. II prop. 40 scholion 1. 

(2) Opp. ed. Vloten e Land, I p. 10, 12, 24. 

(3) Ho enunciato quest’opinione già nell'ArfAiV VII 1, p. 88, 89 (qui li 63). 
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su questa, una fisica e un’etica. Guardando sotto questo 
aspetto, appare ancora una volta sia l’affinità sia la differenza 
tra questi sistemi e quello di Hobbes; e si apprezza ancor 
maggiormente il fermo volere consequenziario con cui que¬ 
sti ha derivato dal mondo esterno tutti i concetti fonda- 
mentali del pensiero scientifico. 


Dal periodo degli studi spinoziani di Goethe (■>. 

Nell’archivio goethiano sono stati trovati recentemente 
tre fogli, tra loro collegati, di mano della signora Von Stein. 
Essi contengono un breve articolo, scritto sotto dettatura, 
ed evidentemente riferentesi allo Spinoza. 11 Suphan lo pub¬ 
blicò neW Annuario Goethiano (1891) col titolo qui sopra 
riprodotto e con una notizia storica: ed ora esso è stato 
accolto anche nell’edizione goethiana di Weimar. 

Chi ha familiarità col Goethe non può nutrire alcun dub¬ 
bio intorno all’autore di questo scritto e al tempo in cui esso 
fu composto. Sappiamo che il Goethe lesse per la prima 
volta Spinoza nell’inverno 1784-85 < 2 >. Lo lesse insieme con 
la signora Von Stein; e contemporaneamente discorrendo 
con Herder si sforzava di discutere le idee di Spinoza. 
Inoltre egli era stato eccitato dalla comunicazione confiden¬ 
ziale dei discorsi del Lessing avuta da Fr. H. Jacobi, e 
dalla visita fattagli da quest’ultimo nel settembre del 1784. 
Questo eccitamento ebbe per effetto un durevole interes¬ 
samento per lo Spinoza, e ciò era dovuto alla comunione 
di studi filosofici, che il Goethe aveva avuto precedente- 
mente, e continuava anche allora, con Herder. Su questo ter¬ 
reno così preparato cadde l'impressione destata dalla let¬ 
tura dello Spinoza; lettura ch’era in pieno corso già alla 
metà di novembre. Infatti l’I I novembre del 1784 il Goethe 
scriveva a Knebel che andava leggendo con la signora Von 


(I) Dall' Arehiv, voi. VII, 1894, p. 317-341. 

2) V. fra l'altro la lettera seguente di Herder a Jacobi, 28 dicembre 1784. 
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Stein l'Etica di Spinoza, e aggiungeva: — « Io mi sento 
assai vicino a lui, benché il suo spirito sia più profondo 
e più puro del mio ». I due lessero dapprima la traduzione 
tedesca, quindi il Goethe si portò da lena un esemplare 
prestatogli dello Spinoza latino, e un altro gliene regalò Io 
Herder dalla propria biblioteca per il Natale del 1784. 

« Goethe — scrive Jacobi a Herder il 20 dicembre — dac¬ 
ché tu sei andato via ha letto lo Spinoza, ed è per me una 
grande pietra di paragone il fatto ch'egli lo abbia inteso 
proprio allo stesso modo, che lo intendo io. » E lo stesso 
Goethe il 12 gennaio del 1785 scrive: — « Io lo leggo e 
lo rileggo ». Senza dubbio appunto in questo periodo egli 
dettò l’articolo alla signora Von Stein. Che lo abbia com¬ 
posto lui, e appunto in questo periodo, risulta, oltrecchè da 
quanto si è detto, anche da altri indizi esterni, raccolti ac¬ 
curatamente dal Suphan nella sua notizia, ed è anche con¬ 
fermato dalle caratteristiche interne di stile e di stato 
d’animo, nonché dalla relazione che vi è tra i pensieri 
enunciati nell’articolo e le poesie goethiane di questo pe¬ 
riodo. Queste relazioni risulteranno da quanto stiamo per 
dire. 

Sorge così il dovere di mettere in valore il notevole 
documento per la comprensione del Goethe. Siccome ciò 
non è stato ancor fatto da nessuno, cercherò con le osser¬ 
vazioni seguenti di destare l'interesse intorno a tale pro¬ 
blema. E le mie osservazioni non si propongono più di 
questo. Per esser capito, trascrivo anzitutto l’articolo, con¬ 
trassegnando con numeri le singole proposizioni. 

Scritto del Goethe. 

Il concetto di essere e di perfezione è unico e identico ; se 
noi seguiamo questo concetto quanto più lungi è possibile, i 
diciamo di pensare l’infinito. 

Senonchè l’infinito o l’esistenza perfetta non può esser da 2 
noi pensata. 

Noi possiamo pensare soltanto cose che o sono limitate o 3 
ricevono limite dalla nostra anima. Quindi in tanto abbiamo un 


Lo scritto 
goethiano 
sull’infini¬ 
to e sull’es¬ 
sere. 
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concetto dell’infinito, in quanto possiamo pensare che vi sia 

4 un’esistenza perfetta, che è fuori del potere concettuale di uno 
spirito limitato. 

5 Non si può affermare che l’infinito abbia parti. 

6 Tutte le esistenze finite sono nell’infinito, ma non sono 

7 parti di esso; piuttosto esse partecipano all’infinito. 

» Noi non possiamo pensare che alcunché di limitato esista 

9 per se stesso, e tuttavia tutto esiste realmente per se stesso 

10 sebbene le condizioni sieno talmente concatenate che l’una deve 

11 svolgersi dall’altra e quindi sembra che una cosa sia prodotta 

12 dalle altre, ciò che però non è; anzi un essere vivente è quello 

13 che dà all’altro l’impulso di essere e lo costringe ad esistere 
in uno stato determinato. 

H Pertanto ogni cosa esistente ha il suo essere in se stessa, 
e quindi anche il rapporto secondo cui essa esiste. 

15 Misurare una cosa è un procedimento rozzo, che non può 
applicarsi a corpi viventi se non come metodo imperfettissimo. 

Una cosa esistente vitalmente non può esser misurata da 
niente che stia fuori di lei, ma quando ciò dovesse avvenire 

16 essa stessa dovrebbe dare la misura, che però è sommamente 
spirituale e non può trovarsi coi sensi; già nel circolo la mi¬ 
sura del diametro non può applicarsi alla periferia. Si è voluto 
così misurare l’uomo meccanicamente, e i pittori hanno preso 
per unità di misura la testa come parte più nobile, ma essa non 
si può applicare agli altri membri senza soluzioni di continuità 
per quanto piccole e impossibili ad esprimersi. 

In ogni essere vivente quelle che noi chiamiamo parti sono 

17 talmente inseparabili dal tutto, che possono esser concepite 

18 soltanto in questo e con questo, e nè le parti possono servire 
di misura al tutto nè questo alle parti; e così, come si è detto 
precedentemente, un essere vivente finito prende parte all’infi¬ 
nito o piuttosto ha in sè alcunché d’infinito, a meno che non 

19 preferiamo dire che noi non possiamo affatto formarci il con¬ 
cetto dell’esistenza e della perfezione del più finito tra gli esseri 
viventi e quindi dobbiamo dichiararlo infinito allo stesso modo 
del tutto immenso, in cui sono comprese tutte le esistenze. 

20 Le cose che noi scorgiamo formano una moltitudine immensa, 
ed estremamente variati sono i rapporti che l’anima nostra può 
vedere fra di esse. Le anime, che posseggono una forza interna 
di espansione, cominciano ad ordinarsi per facilitarsi la cono¬ 
scenza, cominciano a coordinarsi e a collegarsi per giungere 
al piacere. 

21 Pertanto noi dobbiamo limitare ogni esistenza e perfezione 
nella nostra anima in guisa da renderle compatibili con la 
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nostra natura e con la nostra maniera di pensare e di sentire; 
allora soltanto diciamo di intendere una cosa o di goderla. 

Se un’anima scorge un rapporto per cosi dire in germe, la 
cui armonia, se fosse completamente sviluppata, non potrebbe 22 
esser colta o sentita tutta in una volta, diciamo sublime una 
tale impressione, ed essa è la più magnifica che a un’anima 
umana possa toccare. 

Se scorgiamo un rapporto, che la misura delia nostra anima n 
basta appena a vedere o a intendere in tutto il suo sviluppo, 
diciamo che questa impressione è grande. 

Abbiamo già detto, che tutte le cose vitalmente esistenti hanno 24 
in sè il proprio rapporto ; e quindi l’impressione che esse singolar¬ 
mente o in unione con altre fanno su di noi, se sorge soltanto 
dal loro essere completo, diciamo che è vera; e se questo essere è 
parzialmente limitato in guisa che noi Io possiamo c omprendere 25 
facilmente e si trova con la nostra natura in rapporto tale che noi 
possiamo intenderlo volentieri, diciamo che l’oggetto è bello. 

Lo stesso avviene quando gli uomini si formano secondo 
la loro capacità un tutto, ricco o povero che sia, del complesso 
delle cose, e quindi chiudono il circolo. Essi riterranno come 
la cosa più certa e sicura quella che più facilmente pensano 
e nella quale possono trovare un godimento; anzi per Io 
più si potrà osservare che costoro guardano con aria di com¬ 
passione soddisfatta quegli altri che non s’acquetano tanto fa¬ 
cilmente e si sforzano di cercare e riconoscere più ampi rap¬ 
porti di cose divine ed umane, e in ogni occasione tengono a 
far notare sdegnosamente ch’essi hanno trovato nel vero una 
sicurezza superiore ad ogni dimostrazione e intelligenza. Essi 
non fanno che vantarsi della loro invidiabile pace e soddisfa- 26 
zione interna, e indicano a ognuno come scopo questa beati¬ 
tudine. Ma siccome nè sono in grado di scoprire per qual 
via sieno giunti a tale convinzione, nè quale sia propriamente 
il fondamento di essa, così chi è assetato di sapere ha poca 
consolazione da loro, giacché egli non sente altro, se non che 
l’animo deve diventar sempre più semplice, dirigersi verso un 
sol punto, sottrarsi alle svariate condizioni di errore; e solo 
allora si può trovare tanto più sicuramente la propria felicità 
in uno stato, che è volontario dono e particolare favore di Dio. 

Veramente secondo il nostro modo di pensare non potremmo 
affatto chiamar dono questa limitazione, giacché una deficienza 
non può considerarsi come dono; potremmo tuttavia vedervi 
una grazia della natura, la quale, poiché l’uomo per lo più è 
in grado soltanto di giungere a concetti imperfetti, ha provve¬ 
duto a dargli nella sua limitatezza tale soddisfacimento. 
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Il panteismo del Goethe come si formò 
prima del periodo di Weimar. 

Goethe in ogni periodo della sua vita ebbe dei dubbi 
sull’esistenza, nelFambito della conoscenza umana, di un 
sistema metafisico universalmente valido. Egli separava 
sempre ciò che si sottrae alla ricerca da ciò che si può 
raggiungere col pensiero. « L’uomo non è nato per risol¬ 
vere i problemi dell’universo, sì bene per ricercare a che 
cosa si riferisce il problema, tenendosi così nei limiti del 
concepibile » 0). L’energia con cui noi nella sfera del con¬ 
cepibile ci avviciniamo all’ inconoscibile, è determinata dal- 
l’impulso, che è in noi, d’entrar in relazione con l’inco¬ 
noscibile stesso mercè il nostro agire e il nostro immaginare. 
La vita stessa meglio d’ogni altra cosa c’ insegna che cosa 
è per noi l’inconoscibile. Infatti, quando il Goethe fu per¬ 
venuto alla virilità, gli s’ampliò la sfera del conoscibile, del 
concepibile, di ciò che si può raggiungere ; ma poi in vec¬ 
chiaia riacquistò potere sulla sua anima il sentimento del¬ 
l’inconoscibilità del reale. E questo è appunto il corso 
naturale della vita umana. 

Ma questo vivo sentire e pensare intorno alla natura e 
all’uomo aveva le sue radici in uno stato d’animo fonda- 
mentale, che a sua volta traeva origine dal temperamento 
poetico del Goethe. In lui era sempre presente il più vivo 
senso del proprio stato interiore: l’esistere e l’averne sen¬ 
timento vitale erano per lui cose inseparabili. Quando qual¬ 
che cosa turbava la soddisfazione della sua coscienza, non lo 
abbandonava mai, pur tra i dolori, la fiducia che la dissonanza 
sarebbe scomparsa. Tutto ciò ch’egli raffigurò era imma¬ 
gine di condizioni reali, era vita, che anche attraverso colpe 
e lotte doveva condurre alla chiarificazione, ad uno stato 
di felicità più luminoso, più mite, pieno di rassegnazione. 


(I) A Eckermann, 15 Ottobre 1825. 
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E quindi anche il mondo egli lo vedeva sempre illuminato 
dai raggi della sua soddisfazione della vita. Egli sentiva a 
ogni momento la bellezza del reale: e la realtà era per lui 
la sede della perfezione. Non cercava un mondo perfetto 
fuori di quello, di cui egli faceva parte. E questo mondo 
appariva al suo genio poetico come sommamente vivo, 
bello, inaccessibile alla ricerca. Quest’indirizzo 
spirituale, e la rappresentazione che il Goethe ne dette nei 
vari periodi, è ciò che io chiamo il suo panteismo. 

Il più antico documento intorno al concetto che il 
Goethe ebbe del mondo sono le effemeridi, il suo Diario 
del 1770. I. Esso attesta una svariata lettura di libri, che 
potevano esser utili per la conoscenza dell’uomo, un inte¬ 
resse particolare per l’inesauribile della vita, e per i mistici 
come Agrippa e Paracelso. Leggendo Cicerone il Goethe 
nota: — « E poiché tutto è permeato e pervaso da senso 
eterno e da spirito divino anche gli spiriti umani debbono 
esser mossi dall’affinità con lo spirito divino » <>>. Tutto ciò 
eh’è mistico lo attrae. Perciò il Bayle lo conduce fino a 
Giordano Bruno, ed egli difende contro i filosofi del frazio¬ 
namento un passo del panteista del Rinascimento citato dal 
Bayle. ‘ L’uno, l’infinito, lo ente, e quello, eh’è in tutto, è 
per tutto, anzi è l’istesso ubique; e così la infinita dimen¬ 
sione, per non esser magnitudine, coincide con l’individuo, 
come la infinita moltitudine, per non esser numero, coin¬ 
cide con la unità ’ < 2 >. E il Goethe stesso si esprime pantel¬ 
sticamente o emanatisticamente. « Trattare separatamente 
di Dio e della natura delle cose è difficile e pericoloso, 
allo stesso modo che pensare l'anima distintamente dal 
corpo. L’anima la si conosce soltanto mediante il corpo, 
Dio mediante l’osservazione della .natura. Perciò mi sem¬ 
bra stolto tacciar di stoltezza coloro che da veri filosofi 
hanno accoppiato Dio con l’universo. Infatti tutto ciò che 


(1) Dal De dlvlnatione di Cicerone. 

(2) De la causa, principio et uno, proemiale epìstola (I p. 211 Wag., giunta 
del trai.). 

L 







186 


O. DILTHEY 


è, deve appartenere all’essenza di Dio, giacché Dio è l’unica 
realtà e comprende tutto ». Per Goethe, tutta l’antichità fa 
fede di questo modo di pensare, che egli chiama emanati- 
smo, il quale poi conduce effettivamente al panteismo; sol¬ 
tanto lamenta che « questa dottrina così pura abbia avuto 
nello spinozismo un così cattivo fratello » : è chiaro che 
anche il suo concetto su Spinoza lo ha attinto dal Bayle. 
In questa concezione sentiamo echeggiare la dottrina stoica 
circa l'anima del mondo, il naturalismo di Lucrezio, e spe¬ 
cialmente il panteismo del Bruno. 

11 secondo documento si trova nel Werther. Già nel 
1772 il Goethe scriveva: — « Ciò che la natura ci mostra, 
è forza, e la forza serpeggia; niente è presente, tutto è 
transitorio, mille germi spuntano qua e là, ogni momento 
ne nascono migliaia, grandi e importanti, svariati all’infi¬ 
nito, belli e brutti, buoni e cattivi, e tutti l’uno accanto 
all’altro con pari diritto. L’arte nasce dagli sforzi che fa 
l’individuo per difendersi contro la .forza distruggitrice 
dell’universo ». Più tardi l’intiero Werther (1774) è edi¬ 
ficato sul principio della natura in contrasto con la con¬ 
venzione. Ma tale principio implica il vincolo degli uomini 
tra loro e coll’immenso complesso della natura. La tran¬ 
quillità che nasce dalla limitazione dell’essere, il calmo 
senso dell’angustia della vita, nella quale tuttavia noi ci 
troviamo circondati dal tutto infinito come da un orizzonte 
e inseriti in esso : ecco la nota fondamentale dell’opera. Si 
può dire che in Goethe il rapporto tra l’intelligenza limi¬ 
tata e l’universo non sia altro che il riflettersi di quel sen¬ 
timento della vita nella sfera conoscitiva. « Le forze attive 
» 

e ricercatrici dell’ uomo sono incatenate ». « Ogniqualvolta 
ci sentiamo tranquillizzati intorno a certi punti della ricerca, 
si tratta soltanto di una rassegnazione di sogno, giacché non 
facciamo se non dipingere con figure variopinte e con 
quadri brillanti le pareti, entro cui ci troviamo ». (Werther, 
libro I, 22 maggio). E così dal segreto senso dell'intimo 
collegamento con l’affinissima natura nasce lo sforzo di 
appropriarsi l'infinito. « Quante volte ho desiderato di tro- 
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varmi, con le ali di una gru, che mi volava sopra il capo, 
sulla riva del mare immenso, per sorbire dalla coppa spu¬ 
meggiante dell’ infinito la turgida gioia della vita e sentire 
per un momento solo nella limitata energia del mio petto 
una goccia della beatitudine di quell’essere, che tutto pro¬ 
duce in sè e per sè » 0). E poi, il 18 agosto: l’infinito non 
è qualche cosa al di là, bensì « la interna, fervente, sacra 
vita della natura » stessa, « il mondo infinito ». E la natura 
secondo la legge della propria fantasia, è concepita sotto 
l’aspetto di fonti, di germi, come un eterno mutare, par¬ 
torire e annientare. Anzi sotto la sferza del dolore appare 
naturalisticamente come « un mostro eternamente rumi¬ 
nante » quello stesso universo, che prima nella lieta serenità 
della visione si era presentato panteisticamente come vita 
divina. Dallo stesso sentimento fondamentale nasce la pro¬ 
testa contro la trascendenza nel Prometeo, la lettura del 
quale spinse il Lessing a riconoscere 1’ « uno e tutto » nel 
dialogo con Jacobi. Lo stesso sentimento inspirò, oltre al 
Werther, anche il primo Faust. Vi troviamo infatti procla¬ 
mata l’unitotalità considerata emanatisticamente (« Come 
tutto si muove verso il tutto » ecc., cf. il dialogo di reli¬ 
gione), e nello stesso tempo rappresentata l’impossibilità 
per la conoscenza umana di capire anche soltanto la forza, 
che governa il complesso terrestre (Spirito del mondo, 
Spirito della terra e Faust). 

Lo scritto sulla natura. 

Il documento immediatamente succèssivo è l'articolo 
sulla natura, pubblicato nel 1782 sul Giornale di Tierfurt 
( Tierfurter Iournal). 

Quest’articolo per molto tempo fu molto ammirato, e 
considerato come una delle fonti principali per seguire lo 


(1) Cf. Shaptesburv, Werkt (traduz. (tedesca] 1776, II p. 429) : — * Quante 
volte non tentai io, quante volte non osai io di lanciarmi con rapido salto nel pro¬ 
fondo oceano del mondo*. » ; vedi anche a questo proposito p. 427. Il simbolo più 
perfetto di questo stato d'anima si ha nel Faust, Passeggiata. 
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Relazioni tra 
Goethe, Shaf- 
tcsbury, Her¬ 
der. 


sviluppo della concezione goethiana circa la natura. Ora le 
acute considerazioni di Rodolfo Steiner, cui si debbono 
anche le due magistrali edizioni degli scritti di Goethe sulle 
scienze naturali, ci hanno fatto conoscere che molto vero¬ 
similmente lo scritto fu vergato dal Tobler sulla traccia di 
colloqui avuti con Goethe nell’estate del 1781. In quell’estate 
il Tobler si trovava a Weimar; e vi godeva moltissima 
considerazione per la sua mente filosofica. Goethe « aveva 
parlato spesso con lui su questi argomenti ». E’ chiaro 
eh egli stesso attribuiva a quest'intimo commercio spi¬ 
rituale col Tobler il contenuto dell’articolo, e solo mostrava 
di credere che il Tobler stesso non avrebbe forse potuto 
dare allo scritto tanta scioltezza. Del resto il Tobler nello 
scriverlo deve essersi conformato completamente anche nello 
stile al Goethe, che allora esercitava influenza straordinaria 
su quanti lo circondavano. Senonchè occorre tener conto di 
un’altra circostanza, che non è stata considerata dallo Stei- 
nerjjll Tobler nel comporre l’articolo dovette inspirarsi alla 
rapsodia dello Shaftesbury. Da tutto ciò risulta molto 
verosimile l’ipotesi, che il Tobler sull'esempio di questa 
rapsodia abbia composto un inno alla natura, inserendovi 
le vedute del Goethe, molto affini alle sue e a lui ben note. 

11 Suphan ha già messo in rilievo acutamente le molte 
relazioni che lo scritto sulla natura ha con lo Shaftesbury 
da un lato, con Herder dall’altro 0). Ma in generale lo 
Shaftesbury esercitò su tutta questa età estetica, su Wie- 
land, su Herder, su Goethe, su Schiller un’influenza tale, 
da non rimanere inferiore a quella dello Spinoza. Entrambi 
questi pensatori poi ci riconducono a Giordano Bruno. )' 
Herder aveva molto presto rivolto la sua attenzione a quella 
parte della rapsodia di Shaftesbury, che ha maggiore im¬ 
portanza per il nostro assunto. E siccome la trattazione 
poetica che egli fece di questa parte, cioè il canto in lode 


(I) Suphan, Goethe unti Spinoza p. 13, 26; Goethe und Herder, neUa 
Deutsche Rundschau p. 69. V. anche le annotazioni del Suphan alle opere di 
Herder, voi. 22, p. 350 cf. voi. 12 p. 430. Quest'ultimo passo mi era sfuggito, 
allorché nell' Archi* li 45 richiamai l’attenzione sull'affinità tra singoli punti. 
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della natura, si trova già nel manoscritto del Libro della 
contessa risalente al 1773, ne segue che il panteismo 
dello Shaftesbury fu accolto nelle idee di Herder 
prima che su quest’ultimo avesse influenza Io Spinoza. 

Il punto in cui si uniscono influenze cosi svariate è 
dato dal concetto che lo Shaftesbury ha della 
natura sotto il punto di vista delia potenza artistica. 
L anima originaria dell’universo, diffusa dappertutto, tutto 
vivificante; l’universo immenso, che in uno spazio enorme 
ha disseminato una folla infinita di corpi, opera in questi 
come forza artisticamente formatrice. Da questo concetto 
trae origine nello Shaftesbury la personificazione della na¬ 
tura. Egli discorre con lei; e nasce nel suo cuore l’inno 
alla natura (»). 


Shaltesburv-*' *“**, man ° SCrÌ,ti dell’autore, il sedente brano sullo 

“ U Zi “ * L ° Shaftesbury prende le mosse da un concetto fonda- 
a . vlta ’ che derivava dalla condizione singolarmente felice della sua 
Hetata n dall^ g f ' appartene va aU’aristocrazia del suo paese, e viveva in un’età al- 
beta a dalla felice armonia delle forze politiche, monarchia, aristocrazia e bor- 

’ à i ' Pr ° greSS ° non ,rovava “'«oli e diffondeva il senso della feli- 
C ' tì ’ e dal P“” to potè raccogliere in sè quanto era in armonia con le nuove 

“tir;; r 11 raeg “° gu * da, ° da,i ' anima sua -«»«** se mpr e u SU o 

accordo con le cose circostanti, e dalla tendenza a conformare a tale armonia la 
propria anima, ascoltando negli scrittori solo il semplice ed umano. La sua affi- 
mta coi pensatori stoico-romani deriva dall’aver egli lasciato da banda le contese 
approfondendosi quanto era possibile in se stesso. ’ 

Questo senso della vita è i! suo fondamento spirituale; la sua vita è tutta 
nella forza interiore, che gli dà modo di fare di sè una perennali* armonica^ 

wlcitì tótìàu den 1C , arm0n Ì a Ìn ^ S ' eSS0 - E P ° ÌChè egH C ° nSÌdera co,ne * soraina 
felicita d« figli della terra . la proporzione delle forze, e il loro armonizzarsi sem- 

t„»„ . nuovo nell* personalità, uno spirito di tal fatta deve scorgere anche in 

tutto I universo la stessa armonia, manifestantesi con misure e proporzioni. Egli 

ol f cklovM h" C ! :S5an,ei " en,e “ Can ‘°’ Che rÌSU0 " a in °® ni P arte del1 ' “"'verso, 
gni ciclo vitale ha la sua regola e la sua speciale felicità, e ogni parte del tutto 

deba'f Una f SUPerÌ ° r<! arm0nÌa dÌ eSS0 ’ E C ° SÌ egli sente in sc stesso 
fine della » con '' u " iv ' rs °- Lo Shaftesbury, che visse sul con- 

deipfml , e x Ca . ra * ter ’ ZZata daII ° sh,di0 deI cosmo e dall’analisi inglese 
dell uomo, e s. trovò quindi sullo stesso terreno sul quale si moveva anche il Leib- 

approfOndiment0 in se st “ s ° "O" l’osservazioue dell' universo 
-p ssò idealismo oggettivo vigente in quanto comprese l’affinità del processo 

ltìnTrÌ q0ale 5i 0rieina “ Carat,ere perfett0 ’ c °" la forza for- 

vi e!a°n S ell a ft ^r y 'ITI" *" * qUan '° «“ aHine a 1““ to su ° Pensiero centrale 
1 U Pitone, nei pensatori del Rinascimento e, nel campo della 

Era unolfi a S " eI R ' nasciraen *o. verosimilmente anche in Qiordano Bruno. 
Era uno d, quegl, uomini, che senza dir motto lasciano cadere ciò che è loro 


\ 
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Scelgo dalla mia raccolta soltanto alcuni esempi a prova 
della concordanza che v’è tra lo Shaftesbury e lo scritto 
sulla natura. Herder più tardi ebbe sempre questo scritto 
tra le mani e se ne servì ; e questo fu il primo mezzo con 
cui Goethe agì su lui. In seguito la conoscenza particola¬ 
reggiata dei processi seguiti dalla tecnica della natura gli 
fu agevolata dall’intima amicizia ch’egli strinse con Goethe 
sin dall’agosto del 1783. Sulle relazioni tra lo Shaftesbury 
e lo Schiller m’intratterrò in altro luogo. 


estraneo, e assumono e trasformano in sè, con processo continuo di assimilazione, 
dò che è conforme alla loro vita interiore. Egli polemizzò soltanto contro il falso 
entusiasmo della negazione del mondo, che contraddiceva a quanto egli sentiva 
in sè intorno alla bellezza e perfezione della vita, e contro la filosofia del suo 
tempo, che per lui era senza scopo, giacché non poteva contribuire in niente al¬ 
l'opera della sua vita, alla formazione della propria anima. 

L'analisi, mediante la quale lo Shaftesbury s’acrinse ad elevare e giustificare 
questa vita interiore trasformandola in coscienza pensante, si limitava espressa- 
mente a fissare gli elementi della medesima vita interna e il sorgere del rapporto 
di armonia tra essi. Lo spirito stoico romano e il pensiero di questo aristocratico 
inglese s’accordavano nel ritenere che la nostra vita interiore contiene elementi 
sufficienti per dare a chicchessia l'adito a una retta condotta di vita. Lo Shaftes¬ 
bury apre la via a tutta la posteriore analisi inglese, in quanto considera come 
rapporto normale quello esistente tra la tendenza dell’ individuo alia propria com¬ 
piutezza e felicità e il bene altrui. È legge fondamentale del mondo morale 
quella per cui a questo impulso naturale e al suo giusto rapporto si legano ar¬ 
monia, soddisfazione, felicità e perfezione. A ciò s’aggiunge un concetto, che fu 
poi abbandonato dall’analisi inglese perchè conteneva in sè una visione universale, 
e che appunto perciò fu ripreso più tardi, in tempi di più profonda comprensione 
del mondo : il concetto cioè, secondo cui quel rapporto è misura, proporzione, 
armonia risonante per tutta l’anima, e si fonda su una forza unitaria interna atta 
a ordinare e formare, e come tale è all* unisono con quella tecnica interna del- 
l’ universo, che per virtù di leggi meccaniche produce la bellezza e l’armonia 
del tutto e delle parti ». 


{pagg. 191-198: v. Tav. I, allegala.) 
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Origine dello scritto su Spinoza. 

11 28 agosto del 1783 il Ooethe strinse amicizia con 
Herder. Da questo punto sorge il problema circa l’origine 
delle idee di Herder e delle vedute di Goethe sulla natura : 
ed esso potrà risolversi soltanto con l’aiuto dei manoscritti. 
Tuttavia da quanto è già noto si posson dedurre alcune 
affermazioni. 11 primo libro delle Idee è fuori questione: 
il problema concerne solo il secondo. Soltanto nel dicem¬ 
bre del 1783 lo Herder lesse i primi capitoli del primo 
libro: sicché, allorché cominciò la sua amicizia con Goethe, 
molto verosimilmente il secondo libro era ancora in pieno 
lavoro. Ciò si accorda ottimamente con un’affermazione del 
Goethe: «nel primo volume vi son molte idee, che mi 
appartengono ». E allora i seri studi di Goethe sulla na¬ 
tura si trovavano nel punto culminante. 1 suoi pensieri di¬ 
rettivi eran già formati. Già dal 1780 egli aveva ordinato 
la sua collezione mineralogica, aveva posto mano allo scritto 
sul granito, nel 1781 cominciò a Loder uno studio anato¬ 
mico metodico, cercò di addentrarsi nella tecnica della na¬ 
tura col metodo comparato, e con questo procedimento 
nel 1784 scoprì gli ossi incisivi dell’uomo, dandone subito 
comunicazione a Herder. Egli aveva già il concetto del 
tipo, il quale apriva alla concezione estetica della tecnica 
naturale la via per giungere alla morfologia scientifica: 
pensiero questo logicamente affatto diverso da quello del 
concetto generale, e che doveva acquistare importanza du¬ 
revole nello studio della natura, della storia, della scienza 
sociale, della poesia. Appunto in mezzo a questi fruttuosi 
studi va collocata la trattazione su Spinoza. 

Essa ebbe occasione dalla lettura di Spinoza fatta nel¬ 
l’inverno dal 1784 al 1785. Goethe lesse allora per la 
prima volta fé opere spinoziane; anche allora la lettura 
non fu nè sistematica nè completa. Goethe confessò a 
Jacobi (19 giugno 1785) di non aver mai letto continua- 






200 


O. DILTHEY 


tamente gli scritti di Spinoza, e che l’edificio dei pensieri 
spinoziani non gli era mai stato presente sinteticamente e 
tutto intiero : « ma quando io vi guardo dentro, credo di 
capirlo ». Verosimilmente si riferisce a questa lettura un’os¬ 
servazione che fa il Goethe nel Viaggio d’Italia : cioè che 
la rapida lettura d’un libro può avere un'efficacia decisiva, 
e tale che più tardi anche rileggendolo ed esaminandolo se¬ 
riamente non si aggiunge nulla. Orbene, era naturale ch’egli 
vedesse lo Spinoza con gli occhi di Herder. Questi da molti 
anni s’era assimilato a modo suo lo Spinoza, e ora lo rilesse 
e vide confermata la sua impressione 0). Comunicò al Goe¬ 
the le sue osservazioni epistolari a Jacobi, e sembra che 
Goethe abbia scritto di proprio pugno la lettera con la 
data di febbraio. « Noi — scriveva il Goethe a Herder nel 
maggio del 1787 — siamo tanto vicini nel modo di rap¬ 
presentarci le cose, quanto è possibile senza essere un solo 
individuo, e ci avviciniamo soprattutto nei punti princi¬ 
pali » < 1 2 ). 

Senonchè fra i due v'era una differenza, che toccava il 
loro intiero- modo di procedere scientifico, e quindi faceva 
sentir a ogni momento la sua azione. « Io mi sentivo più 
inclinato alla considerazione sensibile della natura, mentre 
Herder voleva sempre arrivar presto allo scopo, e concepiva 
già l’idea quando io a mala pena avevo finito di osservare; 
del resto noi due appunto con questo eccitamento reciproco 
ci spronavamo l’un l’altro». Herder era il metafisico, il 
Goethe presupponeva l’unità e identità dell’ universo, e da 
questo dato procedeva poi a ricercare la tenica della natura 
mediante la comparazione, l’osservazione, e l’intuizione. 
«Quando tu vuoi procedere nell’infinito, avanza da ogni 
lato soltanto nel finito ». A questo proposito il Goethe 
osservava che come l’orizzonte così anche l’infinito retro¬ 
cede continuamente davanti a chi cammina. Questi pensieri 
lo differenziavano da Herder, ma più ancora dallo Spinoza. 


(1) Herder a Jacobi, 20 dicembre 1784. 

(2) Hai. Reise, 17 maggio 1737. 
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Ed è sommamente interessante ii fatto, che appunto tale 
diversità del Goethe dallo Spinoza e da Herder è messa 
nella più chiara luce possibile da ciò che si è 
accennato precedentemente. Goethe non fu mai 
spinoziano, neppure di osservanza leibniziana. Il Leibniz fu 
determinato nel suo indirizzo dall'aver proposto al pensiero 
un compito costruttivo, al pari dello Spinoza, anzi molto 
più profondamente e sapientemente di lui, grazie alla sua 
partecipazione fattiva alla fondazione della scienza naturale 
matematica e costruttiva. Egli assoggettò tutto alla potenza 
della ratio, alla tesi del motivo. Invece il Goethe conside¬ 
rava inconoscibile l’universo, anzi ciascun individuo: e ciò, 
non in qualità di seguace del Kant, ma in qualità di poeta, 
come ci è dimostrato da tutta quanta la sua storia intellet¬ 
tuale. Egli riconosceva i limiti dell’intelletto: ma ciò 
era soltanto il riflesso di tutto il suo atteggia -// 
mento verso la vita. Egli sentiva il mondo da poeta. 
Molto vicini a lui furono Shaftesbury e Herder, il cui atteg¬ 
giamento spirituale era affine al suo. .. 


Interpretazione dello scritto. 

Lo scritto procede verso il suo scopo per così dire se¬ 
guendo la via tracciata dall 'Etica spinoziana. Oggetto di 
esso è la vita unitaria dell’universo, dell’individuo, e 
della facoltà intellettiva, da cui consegue la inconosci¬ 
bilità del complesso mondiale. 11 Goethe, prendendo occa¬ 
sione dalla lettura di Spinoza, e seguendo fin dov’era possi¬ 
bile questo pensatore, cerca di rendersi conto dei concetti 
primari, sui quali si fonda la conoscenza della natura 
in quanto questa procede con tecnica unitaria e in essa 
sattuano dei tipi; concetti anzi, che più generalmente co¬ 
stituiscono la base generale della comprensione e rappre¬ 
sentazione artistica del mondo. Si possono facilmente rico¬ 
noscere quattro parti, che trattano: l a dell’essere, della 
perfezione e dell'infinito; 2 a del rapporto tra la singola cosa 

O. Dilthey, L’analisi dell’uomo e l’intuizione della natura II. 13 
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Relazione 
tra Goethe, 
Herder, Spi¬ 
noza. 


finita e l’infinito ; 3 a della cosa singola, e particolarmente 
dell’essere organico; 4 a della concezione estetica e della 
conoscenza del reale. 


1 . 

Goethe muove dalla proposizione, intorno a cui si svolge 
la prima parte dello scritto (1-4), e cioè che « il con¬ 
cetto di esistenza e quello di perfezione è uno e identico ». 
Questa antica affermazione, radicata nelle profondità della 
vita indimostrabile, è quella che anima tutto il sistema dello 
Spinoza e gli dà coesione e che ha reso possibile il progre¬ 
dire da designazioni meccaniche e naturalistiche di concetti 
ad un panteismo atto a dare una morale. L. 1 prop. 11 se¬ 
conda dimostrazione: ‘existere potentia est’. L. 1 prop. 34.1 : 
dal concetto elementare della causa sui segue che ‘ Dei po¬ 
tentia est ipsa ipsius essentia ’. Senonchè potenza è perfe¬ 
zione; prop. 11 schol. : ‘ perfectio sive realitas’. Da ciò 
consegue poi che virtù è azione (actio in opposizione a 
passio), forza, fortitudo, gaudium. Questo complesso d’idee 
era stato già enunziato dalla Stoa (Archiv. VII, 1, p. 78 sgg.; 
sopra p. 51 sgg.) 

Il pensiero comune di Herder e Goethe accoglie questa 
tesi, però con una modificazione dovuta allo stato d’a¬ 
nimo estetico. Herder aveva fatto suo il concetto Kan¬ 
tiano del 1765, secondo cui la filosofia come analisi si rivolge 
a concetti non analizzabili, come quelli di esistenza, forza, 
spazio e tempo 0). Senonchè il suo temperamento estetico 
e le sue aspirazioni poetiche gl’ infondevano la viva coscienza, 
che esistere è sempre sentimento di sè, gioia, piacere, per¬ 
fezione. Sicché in lui, in opposizione a Kant, ma anche a 


(1) La rappresentazione di spazio, tempo e forza come concetti ultimi e ina¬ 
nalizzabili, fatta da Herder, fu già rivendicata dal Kant come propria nello scritto 
Mancherlei zur Geschiclite der metakricischcn Invasion (1800), p. 63, 64; ed ora 
PErd.hann II, 123 ha tratto dai manoscritti la prova ch’essa appartiene alle Re- 
flexionen di Kant. Da ciò resta confermato anche quanto dice Haym, Herder t I 
30 sgg. 
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differenza dalla serie spinoziana del modus, della propria 
conservazione e della volontà, sorgeva l’intimo collega¬ 
mento tra il senso della vita e i concetti di esi¬ 
stenza e forza. Per la sua natura poetica, esistere era 
inconcepibile senza forza rampollante, senza il sentimento 
di sè, senza l’impulso che spinge a svilupparsi. E l’organo, 
mediante il quale egli trasformò questo stato d’animo estetico 
in panteismo, fu lo Shaftesbury <». Sicché il suo panteismo 
esisteva già, derivato dal Kant, dallo Shaftesbury e dal 
Leibniz, allorché conobbe Spinoza ; ed ora con la sua straor¬ 
dinaria capacità assimilativa egli si appropriò anche questo 
pensatore. La lettera di Herder a Jacobi del 6 febbraio 1784, 
ben nota al Goethe, prende le mosse, come concetto fon¬ 
damentale, da quello dell’ente. Fuori del mondo non può 
esistere alcun ente, giacché lo spazio è soltanto un’astra¬ 
zione dai fenomeni del mondo; quindi Dio fuori del mondo 
è un nonsenso. Inoltre, un Dio limitato non è più Dio. E 
quindi o Dio non esiste affatto, oppure è immanente al 
mondo < 1 2 >. Secondo l’altra lettera di Herder a Jacobi del 
20 dicembre 1784, ugualmente nota al Goethe, 1’esistenza 
divina implica sempre godimento di sè. « La sostanza unica 
dello Spinoza è l’ens realissimum, in cui tutto ciò che è 
verità, vita interiore ed esistenza, si unisce intus 
et radicaliter ». « Che cosa sarebbe per te Dio, se non go¬ 
desse in te come in uno dei suoi mille milioni di organi? » 
« Egli opera da tutti i nobili spiriti umani » ( 3 >. E quindi 
Herder poteva affermare: — «Goethe ha inteso Spi¬ 
noza nella stessissima maniera che lo intendo 
i o » < 4 >. In questo nesso storico il Goethe scrisse la prima 


(1) Cf. la parafrasi poetica, ch’egli fece di buon’ora dei passi corrispondenti 
della Rapsodia nel suo inno alla natura; e la lettera al Merk del 12 sett. 1770. 

(2) Dal Nachlass di Herder, II 251. 

(3) A tali concetti corrisponde il Dio di Herder nel 1787, ed. Suphan p. 502: — 
« Il concetto reale, su cui si fondano tutte le forze, è quello di esistenza ». 536 ibid . : 
— < Esistere è in Dio e in ogni cosa esistente base e sostanza di ogni piacere ». 
552: ogni perfezione d’ una cosa consiste nella sua realtà; il senso della realtà è 
il premio connaturato della sua esistenza, la sua intima letizia ». 

(4) Herder, Nacblass t II 251. 
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proposizione già accennata, e la ripetè scrivendo a Jacobi 
il 9 giugno 1785: — « Tu conosci la massima realtà, che 
costituisce il fondamento dell’intiero spinozismo, e dalla 
quale sgorga tutto il resto. Esistenza è Dio». 

2, 3. In queste proposizioni il Goethe si allontana da 
Spinoza, da Herder e da tutti i metafisici, ma nello stesso 
tempo è perfettamente d’accordo con la lettera su citata. In 
questa lettera egli esprime il suo pensiero solo malvolentieri 
e forzatamente. « Perdonami se taccio tanto volentieri, allor¬ 
ché si tratta di un essere divino, che io riconosco soltanto 
nelle e dalle rebus singularibus, a considerar le quali atten¬ 
tamente e profondamente nessuno può incoraggiare più 
dello Spinoza stesso, sebbene tutte le cose singole sembrino 
dileguarsi ai suoi occhi ». t Qui io mi trovo tra monti al 
disotto e al disopra, e cerco il divino in herbis et Iapi- 
dibus ». 

Cerchiamo ora di ricavare quanto vi è di comune nella 
lettera e nelle proposizioni (2, 3, 4 e 17, 18). Se noi se¬ 
guiamo per quanto è possibile il concetto di esistenza e di 
perfezione, formatosi per intuizione, sorge il pensiero del- 
1 esistenza completa o dell’infinito: un concetto-limite 
per il nostro spirito limitato, che supera la potenza com- 
prensiva di esso spirito. « Se tu vuoi inoltrarti nell’infinito, 
va soltanto da ogni parte nel finito ». 11 nostro sapere intui¬ 
tivo procede da un nesso all’altro, ma non giunge mai al 
tutto. Queste affermazioni di Goethe accolgono un concetto 
dello Spinoza, ma tuttavia si contrappongono all’indirizzo 
razionalistico del pensiero spinoziano. Invero, Goethe accetta 
dallo Spinoza la cognitio intuitiva, che si estende sulle res 
singulares. ‘ Quo magis res singulares intelligimus, eo magis 
Deum intelligimus ’ V. 24. Senonchè nello Spinoza (e in altra 
guisa anche in Herder) tale conoscenza intuitiva del singo¬ 
lare si appoggia ad un apparato di concetti, che definisce 
e determina la sostanza infinita e mediante questa anche la 
cosa singola. E questo il Goethe non Io ammette. L’infinito 
è fuori della capacità comprensiva di uno spirito limitato 
(4, 2). L’individuo e il tutto completo hanno in sè qualche 
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cosa d’inconoscibile (18, 19). Pertanto le proposizioni goe- 
thiane contraddicono la tesi razionalisticamente costruttiva 
dello Spinoza intorno alla cognitio adacquata 0), e sono in 
perfetta corrispondeza con le idee giovanili del poeta. 

2 . 

La seconda parte dello scritto va da 5 a 13, e tratta 
de! rapporto tra la cosa singola e il tutto com¬ 
pleto. Anzitutto stabiliamo in che relazione queste propo¬ 
sizioni si trovano con lo Spinoza. La proposizione 5: _ 

« Non si può dire che l’infinito abbia parti », deriva da 
Spinoza I 12 e 15 scol., dove si nega 4 substantiam posse 
dividi , e si mostrano le contraddizioni che nascono ammet¬ 
tendo partes della sostanza. La proposizione 6: — « Tutte 
le esistenze finite sono nell’ infinito » è attinta dal concetto 
spinoziano del modus, Eth. I def. 5: — ‘ per modum intelligo 
id quod in alio est ’; e questo altro è l’infinito, I prop. 18. 
Ma già la proposizione immediatamente successiva (7): — 
«Piuttosto le esistenze finite partecipano all’infinito» si 
allontana da Spinoza; infatti « partecipare » è qualche cosa 
di affatto diverso da in Deo esse; al rapporto razionale si 
sostituisce l’inconoscibile. Lo stesso avviene perle propo¬ 
sizioni 8 e 9. È vero che l’affermazione iniziale:— « Non 
possiamo pensare che alcunché di limitato esista per se 
stesso » è tolta dallo Spinoza, Et>. I prop. 15 demonstra- 
tio : — ‘ Modi sine substantia nec esse nec concipi possunt ’. 
Nello stesso senso anche Jacobi, nel libro sullo Spinoza 
p. 17, dice: « Noi non siamo in grado di raffigurarci 

un essere (cioè cosa singola) esistente di per sé ». Anche 
l'espressione « limitato » per denotare il modus è tolta dal 
vocabolario spinoziano; I prop. 25; mediante le res parti- 
culares 4 exprimuntur Dei attributa certo et determinato 
modo ’. Ma la proposizione seguente (9) : — « e nondimeno 


(1) Prop. 471 : — Mens humana adacquatam habet cognitionem aeternae c 
infinitae essentiae Dei \ 
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tutto esiste effettivamente per se stesso », come pure le 
proposizioni 6 e 14, si allontanano dallo Spinoza e rappre¬ 
sentano un altro modo di pensare. Lo stesso si verifica per 
la proposizione 13: — « Un essere vivente dà all’altro l’im¬ 
pulso ad esistere ». Il famoso assioma 1 1 dello Spinoza, 

‘ omnia quae sunt vel in se vel in alio sunt ’, è esatto se 
si presuppone l’infinito logicamentedeterminabile; in realtà 
esso spezza il punto, nel quale ha sede la vita, vale a dire 
il senso della vita, per cui l’individuo si sente a un tempo 
autonomo e condizionato. Le espressioni che il Goethe 
adopera per circoscrivere tale rapporto contrappon¬ 
gono allo Spinoza la vivezza e inconoscibilità 
del reale. Esse nella singola esistenza viva colgono il 
carattere di immanente convenienza al fine e di unità (14), e 
la sua infinità e inconoscibilità (18, 19). 11 rapporto col 
tutto infinito abbandona l’in se e in alio esse, e procede 
alla partecipazione all’infinito (7, 18). Da ciò consegue che 
anche le proposizioni 10-13, sebbene derivino dallo Spinoza, 
e specialmente dal I prop. 26-28 e dal I 6: — * una sub- 
stantia non potest produci ab alia substantia ’, presentano 
tuttavia delle modificazioni, che le allontanano leggermente 
dalle proposizioni spinoziane. 

Ma d’altra parte queste deviazioni da Spinoza costitui¬ 
scono altrettante affinità col modo di pensare di Her¬ 
der. Secondo il Dio di Herder, l’errore fondamentale dello 
Spinoza consiste nell’aver questi considerato l’estensione 
come proprietà di Dio (446) ; se ciò fosse, estensione e vita 
non potrebbero interiormente unirsi essendo di diversa na¬ 
tura, e non si potrebbe evitare la divisibilità di Dio 
(448, 449). II sistema di Spinoza diventa coerente soltanto 
se si attribuisce allo spazio quello stesso valore di simbolo 
per 1’ unità interna delle forze sostanziali, che egli assegna 
al tempo (451, 453). 
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3. 

La terza parte, 14-19, tratta della cosa singola, e 
particolarmente dell’essere organico. Le idee ivi espo¬ 
ste sono affini a quelle dello Shaftesbury, p. 353 sgg., e a 
ciò che dice Herder, Dio, 456: « L’eterno in se stesso non 
è suscettibile di misura; in ogni punto della sua azione esso 
reca in sè la propria infinità » (cf. 457, 489 sg.). 11 Goethe 
in questa parte dice che la cosa singola ha in se 
stessa la «coerenza, secondo cui esiste ». Fondandosi 
su tale principio egli respinge le misure delle proporzioni 
del corpo vivente, quali eran date dall’anatomia del suo 
tempo. Infatti, gli anatomisti contemporanei credevano di 
poter dimostrare che l’apparato osseo presenta proporzioni 
di numeri semplici; e specialmente gli artisti preoccupati 
della bellezza del corpo, da Policleto in poi, ammettevano 
che la bellezza ideale dovesse esprimersi in proporzioni 
semplici, e la fondavano di preferenza sul rapporto tra la 
testa e l’intiero corpo 0). Proprio allora erano usciti alcuni 
estratti delle lezioni tenute dal Camper nell’Accademia di 
pittura di Amsterdam (Scritti minori, 1784). Siccome Goe¬ 
the aveva tentato di far qualche cosa di simile, questa pub¬ 
blicazione dovette interessarlo. Anch’essa si occupava di 
misure, sottoponendo a critica certi dati tradizionali relativi 
alle medesime, e dando allo stesso tempo le linee fonda- 
mentali di quella teoria sull’angolo facciale, che poi fu espo¬ 
sta ampiamente nel celebre scritto del 1792. Sia che l’im¬ 
pulso fosse dato al Goethe da questi scritti, sia da tutta la 
teoria tradizionale, il fatto è ch’egli, con sorpresa del lettore, 
si scaglia di colpo contro le misurazioni del corpo 


(1) Per orientarsi sulle misurazioni dell'apparato osseo, fatte dagli anatomisti 
di quel tempo, è buona guida il Mayer, Beschreibung des menschlichen Kórpers 
(1783), I p. 145 sgg. Per le proporzioni della bellezza, v. l’opuscolo anonimo sulla 
Ausmessung des menschlichen Kòrpers (1759), e inoltre la Disputano qua proba - 
tur mensuram et proportlonem membrorum corporis humani summam perfectio- 
nem et rigorem mathematìcam non admittere, e Nicolai, Vonder SchSnheit des 
menschlichen Kòrpers (1746). 
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vivente. Queste infatti presuppongono una scala spaziale e 
proveniente dall’esterno, mentre il corpo vivente ha solo in 
se stesso la sua scala di misura, che è in sommo grado 
spirituale. E così anche il rapporto tra la testa e l’intiero 
corpo non si può esprimere con semplici cifre. Questa parte 
dello scritto culmina nell’affermazione positiva, secondo cui 
ogni cosa limitata ha, nel rapporto delle sue parti col tutto, 
qualche cosa di infinito, di affatto vivo e inconoscibile. 
Sicché il nucleo di questa parte è costituito dalla conce¬ 
zione dell’ individuo, della sua interiore unità spirituale, dei 
rapporti affatto peculiari ad esso delle sue parti col tutto, 
e finalmente della sua inconoscibilità. In tal guisa il Goethe 
illumina gli sguardi geniali che il suo scritto dà sulla 
natura. 


4. 

L’ultima parte, 20-26, tratta della conoscenza e della 
concezione estetica: e quindi corrisponde al libro 
quinto dell 'Etica intorno alla cognizione adeguata e all’a¬ 
more intellettivo dell’universo. Mediante un principio già 
contenuto nello Spinoza, e mediante concetti spinoziani, si 
giunge a quel riconoscimento dell’energia soggettiva 
formatrice nel processo estetico ed intellettuale, che è 
proprio del Goethe. II principio derivato dallo Spinoza è il 
seguente: l'intuizione pensante del reale è manifestazione 
del potere autonomo deH’anima, e quindi è accompagnata 
da un senso di godimento. Ili prop. 1 : — ‘ Mens nostra 
quaedam agit, quaedam vero patitur, nempe quatenus 
adaequatas habet ideas, eatenus quaedam necessario agit ’. 
IV def. 8: — ‘ Mentis virtus est ipsa hominis essentia qua¬ 
tenus potestatem habet quaedam efficiendi etc. ’ IV prop. 
28: — * Est igitur mentis absoluta virtus intelligere ’. V 
prop. 25: — ‘Summus mentis conatus summaque virtus 
est, res intelligere tertio cognitionis genere ’ ; questo terzo 
grado della conoscenza consiste nel concepire le res singu- 
lares come regolate da leggi. E questa concezione, poiché 
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ogni manifestazione del potere di agire (fortitudo) si con¬ 
giunge a gioia (gaudium), è tutta pervasa dal senso della 
felicità, e in questo trova soddisfazione completa. Pertanto 
tale principio contiene la possibilità di derivarne i concetti 
estetici. A ciò appunto è inteso quel passo che nell’appen¬ 
dice al libro primo dell 'Etica tratta dell’origine della bel¬ 
lezza: * ea nobis prae ceteris grata sunt, quae facile imagi- 
nari possumus ’ etc. E il Goethe si muove appunto in questi 
semplici e profondi concetti spinoziani, capaci di così ampio 
svolgimento estetico; ma secondo lui questa fattiva e lieta 
forza di comprensione non può impadronirsi dell’universo 
se non limitandolo. E cosi dagli svariati rapporti in cui 
un’anima padrona di sè si trova col reale, nascono i senti¬ 
menti estetici del sublime, del grande, del bello. Per ciò 
che riguarda la conoscenza, la concezione di un oggetto è 
vera allorché « l’impressione scaturisce da tutta l’esistenza 
di esso ». È molto notevole come a questo punto l’infinità, 
vivezza e inconoscibilità del tutto individuale imprimano 
carattere soggettivo al concetto di verità. Conseguentemente 
a questo modo di vedere, Goethe deve respingere assolu¬ 
tamente il concetto della cognitio adacquata dell’universo: 
e quindi egli sopprime completamente ogni me¬ 
tafisica e teologia. Ogni metafisica filosofica o reli¬ 
giosa proclama suprema certezza ciò che essa può più 
agevolmente pensare, e in cui può trovare godimento. 
L’esposizione di Goethe si innalza ad espressioni passionali 
di fronte alle opinioni arbitrarie sulla divinità, che gli ave¬ 
vano dato e gli davano ancora tanto da fare nelle persone 
del Lavater e del Jacobi: e contro tali opinioni si rivolge 
la conclusione dello scritto studiato. A questo punto sen¬ 
tiamo nuovamente l’eco di Spinoza e del suo noto passo 
contro i sostenitori della personalità divina. 

In questo modo il Goethe sviluppò la concezione fon¬ 
damentale scaturita dalla sua fantasia, elaborandola con 
serio lavoro di pensiero ed elevandola alla viva intuizione di 
un universo divino, omogeneo in se stesso e inconoscibile, 
concezione che a guisa di anima recondita infonde vita a 
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tutti i canti goethiani. Lo sforzo che lo spirito limitato fa 
per giungere alla conoscenza e al godimento dell’infinito, 
è rappresentato con semplicità nel primo Faust-, ed è poi 
esposto con chiarezza cosciente nel secondo, che ormai sta 
per nascere. Espressione di questo nuovo stadio è il mo¬ 
nologo nella foresta e nella caverna. 


La funzione Dell’antropologia nella cultura 
Dei secoli Decimosesto e Decimosettimo 

I. 

Scienza -dell’uomo e teoria morale nell’età del 
Rinascimento e della Riforma. 

11 mutamento avveratosi nel corso del secolo decimo- 
quinto nelle condizioni della vita determinò, in opposizione 
alla negazione medioevale del mondo, un nuovo senso della 
vita medesima; e la comprensione dell’antichità riacquistata 
per effetto delle nuove condizioni, forniva i materiali e le 
formule per esprimere il nuovo stato d’animo. Tratto ca¬ 
ratteristico dell’età nuova fu l’affermazione della vita; l’uomo 
e i suoi rapporti naturali con l’ambiente divennero centro 
dell’interesse. Vivere, far valere la propria volontà di po¬ 
tenza, godere la bellezza della vita e dei riflessi di essa, la 
letteratura e l’arte; e inoltre un senso più raffinato perla 
comprensione dei caratteri, per i segni delle passioni e per 
la spinta degli affetti, quale si formò nelle Corti e nelle re¬ 
pubbliche cittadine: ecco il nuovo complesso di vita, che 
allora si presentò alla coscienza. Di tutto ciò si ebbe il ri¬ 
flesso filosofico in un’ampia letteratura, che aveva per og¬ 
getto l’uomo, la condizionalità fisiologica della vita del- 
l’anima, la potenza degli affetti, i temperamenti, la diversità 
dei caratteri negli individui e nei popoli, la fisiognomica 
e il rimanente corredo di mezzi atti a far conoscere i ca¬ 


li) Questo scritto apparve per la prima volta in due articoli pubblicati nei 
Siliungsberichte der K. Akadcmie der Wisscnschaften, 1904, p. 2-32 e 316-347. 
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ratteri e infine le conseguenze che da questa scienza del¬ 
l’uomo si potevano derivare per la condotta morale, con¬ 
seguenze che si riferivano al modo di intendere e trattare 
gli altri uomini, e alla determinazione dello scopo morale 
della vita. E anzitutto si fanno innanzi a bandiera spiegata 
e alla libera luce del sole quei tipi fondamentali di vita fi¬ 
losofica, che si erano già avuti nell’antichità. Lorenzo Valla, 
Erasmo, il Machiavelli, il Cardano, il Montaigne, lustus 
Lipsius, Giordano Bruno, rappresentano altrettanti atteggia¬ 
menti di vit/C umana; e appunto l’aver costoro elevato il 
loro senso della vita a coscienza filosofica imprime loro 
una precisa fisionomia. 

La letteratura, che così si andava formando, possiede la 
sua dottrina di scuola, costituita da una nuova antropologia. 
Questa, a differenza dalla psicologia moderna, esamina lo 
stesso nucleo sostanziale della natura umana, il nesso vi¬ 
tale, nel quale si esprimono il contenuto e i valori della 
vita, i gradi evolutivi di tale espressione, i rapporti con 
l’ambiente, e infine le forme individuali d’esistenza, per 
le quali l’uomo si differenzia; e in conseguenza ne sorge 
una teoria circa la condotta della vita, ^n giudizio sui valori 
della vita, insomma una filosofia della vita. Tale letteratura 
anzitutto considerò a fondo la persona, che s’accinge a ren¬ 
dersi conto dell’interesse proprio, col fine di fondare su 
tale esame la condotta della vita. All’ inizio del movimento 
stanno il Petrarca e i trattati di filosofia morale della grande 
età fiorentina, che si ricollegano alla Stoa 0>. Quindi la 
nuova scienza dell’uomo si approfondisce continuamente 
col Vives, col Cardano, con lo Scaligero, col Telesio, col 
Montaigne, con Giordano Bruno; poi tre motivi concorsero 
a perfezionarla scientificamente, e cioè l’inventario sistema¬ 
tico della tradizione stoica fatto dalla filologia dei Paesi 
Bassi, l’applicazione della meccanica galileiana alla vita del¬ 
l’anima, e finalmente, da Ugo Grozio in poi, la fondazione 


(I) V. la trattazione particolareggiata nel mio articolo deWArchiv /. Philos. 
■ IV 624 sgg. fin questa ediz. I, 22 sgg.). 
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del sistema naturale del diritto, dello Stato, e della religione, 
sulla base della nuova scienza antropologica. 

A differenza dalla scolastica, con la sua scienza di con¬ 
cetti, la nuova letteratura abbracciava, oltre agli scritti an¬ 
tropologici destinati all’insegnamento, anche enciclopedie 
e opere sulla natura, dialoghi, lettere, saggi. In tal modo 
la nuova arte di considerare l'uomo, di tener conto del 
collegamento fra esterno ed interno, di capacitarsi del tem¬ 
peramento e dell’ individualità, poteva comunicarsi a tutto il 
mondo colto. Apparvero così i mirabili ritratti di personalità 
storiche dovuti al Machiavelli e al Guicciardini, le autobio¬ 
grafie del Cellini e del Cardano. Questo progresso, com¬ 
piutosi dapprima in Italia, si estese poi agli altri paesi, e 
ad esso si collega il nascere della grande arte poetica, con 
la sua potenza di esprimere l’interiorità, quale fu elaborata 
dal Petrarca in poi nelle canzoni e nei sonetti e nei rela¬ 
tivi commentarii, e con la sua schietta capacità di raffigu¬ 
rare i caratteri nel romanzo e nel dramma. In tutta questa 
letteratura resta nell’ombra il rapporto dell’uomo coi grandi 
nessi finali, tra i quali egli è avvolto, ma si spiega in modo 
incomparabile l’arte di raffigurar le persone e rappresentar 
le passioni. Era questo l’effetto di una concezione scienti¬ 
fica, non ancora capace di dominare i profondi problemi 
connessi alle leggi che regolano la vita dell’anima, ma in¬ 
superabile nella descrizione dell’esterno e dell’interno, e 
specialmente degli affetti e dei caratteri. La visione di que¬ 
st’età è schietta, di forte sentire, estesa a tutto l’uomo 
come corpo e come anima, ricca di particolarità geniali. 
Tuttavia anche ora l’azione politica e sociale si fondava più 
sull’osservazione dell’uomo, sulla valutazione delle perso¬ 
nalità dominanti e dei loro mezzi, che non sullo studio dei 
nessi finali della vita economica e sociale. 

In questo lasso di tempo le nazioni sono ancora col¬ 
legate tra loro dalla lingua latina, e ben presto anche dalle 
vive relazioni personali tra gli antesignani del nuovo indi¬ 
rizzo. E tuttavia si mostra una differenza fondamentale. 
Questa letteratura si svolse in un primo tempo presso i po- 
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poli romanzi, esuberanti di vita animale, di senso della vita, 
accorti a tener conto delle forze esistenti, accurati osserva¬ 
tori ; quando più tardi essa si trasmise ai popoli nordici, 
seni, gravi, preoccupati della vita religiosa, e si sviluppò 

sotto I influenza della Riforma, acquistò un carattere tutto 
diverso. 


Continuità e trasformazione delle due forme 

principali dell’antropologia medioevale. 

Anche nel secolo decimosesto continuarono a vivere 
l’antropologia aristotelico-scolastica e quella platonico-mi- 
st'ca che si erano svolte durante il Medio Evo. La prima di L’antropolo- 
queste due dottrine prevaleva presso le persone e le istituzioni già aristo- 
ecclesiastiche; e appunto per soddisfare ai bisogni di que- te ! lic °- sco,a - 
ste ultime venne sviluppata mediante una classificazione an- 
zi utto la teoria aristotelica intorno ai moti dell’animo. In- 
fatò pur tenendo ferma la quadripartizione aristotelica, la 
dottrina ecclesiastica deriva la condotta pratica dai desideri- 
provocati dai sensi, e dalle passioni. Il supremo motivo di 
classificazione dato da Tommaso risale ad Aristot. de anima 
II, c. 3, NIc. io. L’inclinazione (8pefo), in quanto non sia 
guidata dalla ragione, è o èm&ofu'a (cupiditas) oppure àpvr, 

(ira). Questo modo di vedere presenta affinità con la divi¬ 
sione platonica delle due parti dell’anima. Tommaso vfsi 
conforma, distinguendo il concupiscibile e l’irascibile- nel 
primo predomina il rapporto diretto del desiderio sensibile 
col bene o col male; se si frappongono difficoltà, si origina 
a eggiamento irascibile, il cui contrassegno caratteristico è 
quello di scagliarsi contro l’impedimento. 

il Dro« S I S o S !IÌi aZÌOt ! i e SUaCC f nnata desume dall’esperienza interna 
rr, • tre 6 dd desiderare - e il contrasto degli 
s ati affettivi Siccome però è molto difficile proseguire ulfe- 

riormente la distinzione degli affetti in base ai loro caratteri 
interni, e siccome le rappresentazioni degli oggetti, cui gli a f. 

manifT' " nfe " 8< : 0n0 - appaiono in maniera particolarmente 
manifesta appunto m quello stato affettivo generale, così le ul- 


11 
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L’antropolo¬ 
gia mistico- 
platonica. 


teriori distinzioni vengono desunte dalle condizioni esteriori, 
in cui gli affetti si manifestano. Tommaso distingue principal¬ 
mente i momenti del processo (‘gradus in processu appetitivi 
motus’), o amore, brama, gioia, oppure odio, ripugnanza, dolore. 
Si forma così la classificazione, che si può rappresentare con la 
tabella seguente: 


Concupiscibile 

circa bonum: circa malum: 
Amor Odium 

Nota: ne segue, che un simile vel 
conveniens si unisce con la facoltà ap¬ 
petitiva. 

Desiderium Fuga 
Gaudium Tristitia 


Irascibile 

circa bonum circa malum 
futurum : 

Spes-desperatio Audacia-timor 
praesens: 

Ira 


Al di là dell’abito affettivo, la sfera del volere, condizionata 
alla sensibilità, ma da essa indipendente, nella libera determi¬ 
nazione originata da motivi razionali; stadi: consilium, consen- 
sus, usus. Di qui hanno origine le quattro virtù cardinali mentre 
dall’abito intellettuale procedono le virtù teoretiche. Pertanto 
anche in Tommaso, come in Aristotele, la vita dell’anima ha 
doppio scopo, ed è data la preferenza all’abito contemplativo. 
A Tommaso si ricollega un’immensa letteratura; e nel secolo 
decimosettimo questo modo di vedere conseguì la prevalenza 
negli ambienti ecclesiastici per opera del Suarez. 


La seconda forma fondamentale dell’antropologia ori¬ 
ginata dalla religiosità cristiana è data dagli scritti mistici, 
che risentono l’influenza di Platone o del neoplatonismo. 
In tutti questi sistemi un identico giro di concetti inquadra 
metafisicamente l’antropologia: affinità dell’anima col mondo 
intelligibile e sua origine da questo, incarnazione corporea 
di essa, e quindi duplicità della sua essenza, per cui essa 
appartiene contemporaneamente all’ordine sensibile e al 
soprasensibile, conseguente corso temporaneo della sua 
vita e finalmente sua tendenza, derivante dall’affinità, a ri¬ 
tornare nel mondo intelligibile. Le ulteriori particolarità di 
questa metafisica variano secondo il rapporto della dottrina 
emanatistica o creazionistica, della creazione dell’anima o 
del graduale abbassamento della potenza divina o deca- 
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denza dell’anima. Ma in tale mistica platoneggiante il so¬ 
strato metafisico in ogni caso fa sì che il corso della vita 
sia concepito in maniera unitaria sotto l’aspetto metafisico 
o religioso e a un tempo morale. Tutti i processi psichici 
si collegano nel vincolo unitario costituito dalPattuarsi del 
sommo bene, la congiunzione col mondo intelligibile; sono 
lati e gradi di tale processo. In tal modo per la prima 
volta si concepiva un tipo di storia evolutiva dell’anima 
nel corso del tempo. Per quanto questo modo di vedere 
fosse unilaterale, tuttavia appunto esso conteneva quella 
forza eccitatrice, che fu spiegata dall' interpretazione mistica 
della vita e dall’antropologia che ne derivava. Era un 
dramma universale, nel quale dal degradare dall’affinità 
con Dio nella corporalità nasceva un conflitto, che attra¬ 
verso gli appetiti mondani finalmente si componeva nella 
contemplazione e nell’amore di Dio. 


La mistica passò per vari stadi e forme, dall’età in cui lot¬ 
tavano le religioni mondiali, durante la quale essa si manifestò 
con le forme della gnosi, del neoplatonismo e della filosofia 
patristica, fino alla sua forma ultima, svoltasi sotto l’influenza 
della filosofia critica nel periodo posteriore dello Schelling, nel 
Baader, in Federico Schlegel e altre menti affini. In questo modo 
d’interpretare la vita era insito un dualismo, che si riscontra 
già in Platone. Allo stesso modo che il mondo sensibile è a 
un tempo manifestazione delle idee e degradazione della loro 
forma nel sensibile, anche l’affidarsi al mondo sensibile è a un 
tempo allontanamento dal mondo ideale e stadio preparatorio 
ad intenderlo. In tal modo questa interpretazione della vita e 
l’antropologia che ne deriva potè assumer le forme cosi sva¬ 
riate che appaiono in Agostino, in Bonaventura, e poi nella lette¬ 
ratura che si collega con l’Accademia platonica svoltasi alla 
corte dei Medici; anzi potè diventare elemento integrale del¬ 
l’antropologia così dello Spinoza come dello Schopenhauer. 

Plotino distingue dal lato teoretico gli stadi evolutivi in 
percezione, intelligenza e ragione intuitiva; il rilievo dato da 
Agostino alla volontà, alla servitudo che nasce dall’abbassarsi 
nel reale e alla libertas che s'ottiene con la devozione al mondo 
soprasensibile, le due maniere di vita, le due civitates, aprono 
la via alla distinzione degli stadi pratici. E così poi i due Vit- 






216 


O. DILTHEY 


torini e Bonaventura poterono rappresentare l’intiera vita del- 
1 anima umana sotto l’aspetto d’una serie successiva di momenti, 
dal suo atteggiamento conoscitivo e affettivo procedendo sino 
al riconoscimento intuitivo e all’amore di Dio, ovvero, siccome 
queste due cose ne formano una soia, sino all’amor Dei intel- 
lectualis dello Spinoza. Invero Ugo di San Vittore nel processo 
dell’anima che riconosce Dio distingue tre stadi : cogitatio, me- 
ditatio, contemplati©. Lo stadio inferiore è costituito dalla per¬ 
cezione sensibile e dalla rappresentazione dei fenomeni mute- 
voli e passeggieri. Il secondo, cioè la meditazione, è la ricerca 
delle relazioni e dei nessi causali mediante la libera e discor¬ 
siva attività delPintelligenza: in questo stadio lo sguardo si ri¬ 
volge anche all’interno dell’uomo. Lo stadio supremo, cioè la 
contemplazione, è la visione immediata dell’essenza divina e 
dell’ordine in essa fondato. Con questi stadi della conoscenza 
stanno in intima relazione quelli dell’abito affettivo. Alle mu- 
tevoli immagini degli oggetti sensibili corrisponde infatti l’amor 
sregolato, diretto dal caso, e rivolto ad oggetti passeggieri, sen¬ 
sibili. E nello stadio più elevato coincidono, come nello Spi¬ 
noza, la conoscenza intuitiva e l’amore. Ometto qui le variazioni 
apportate a tale teoria da Riccardo di San Vittore e l’artistica 
e piofonda esposizione fattane da Bonaventura, specialmente 
nell Itinerarium mentis ad Deum. A questo punto poi comincia 
la letteratura amorosa di questo periodo, nella quale la dottrina 
mistica si congiunge con l’influenza del canto trovatorico (Min- 
nesang). II Gerson collegò con ancor maggiore precisione gli 
stadi teoretici con gli affettivi,e celebrò misticamente l’unità della 
visione intellettuale con l’amore. In Italia e in Francia, canzoni 
e relativi commentari, trattati, dialoghi, espongono l’amore sen¬ 
sibile e mistico. Questa letteratura per il tramite d’una serie di 
membri intermedi giunse fino allo Spinoza, e i tre stadi corre¬ 
lativi dell’abito intellettuale e pratico divennero l’apparato di 
cui questi si servì per edificare il suo mondo spirituale. Ma 
soprattutto fu d’inestimabile efficacia l’aver introdotto nell’an¬ 
tropologia il concetto di un nesso vitale evolutivo. 

Senonchè nel platonismo mistico del Rinascimento acquistò 
valore anche l’altro lato, che ci presenta Platone accanto a 
quello straniamento dal mondo. Platone ha distinto chiaramente 
soprattutto nel campo dell’Eros gli stadi dell’abito affettivo, che 
corrispondono ai suoi stadi conoscitivi. L’Eros, come tendenza 
al possesso del bene duraturo, fondata nell'affinità della na¬ 
tura umana con la divina, e a un tempo però come tendenza 
derivante dalla limitatezza sensibile deH’uomo, soggetta all’in¬ 
fluenza della copia e del difetto, percorre gli stadi dell’amore 
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verso le belle forme, le belle anime, le belle scienze, e trova 
infine compimento nell’amore per l’Idea eterna. A questo punto 
si manifesta il dualismo di tale interpretazione delia vita, per 
cui da un Iato i monaci mistici potevano dare rilievo al deca¬ 
dere dell’idea nella bellezza sensibile, dall’altro lato gli uomini 
di corte e d’arte del Rinascimento potevano dar peso soprat¬ 
tutto alla spiegazione del fenomeno e della forma, che si ottiene 
mediante l’idea. E nella presenza dell’idea nei fenomeni, af¬ 
fermata da Platone, si rilevò ciò che vi si conteneva di soddi¬ 
sfazione del mondo. 

Marsilio Ficino valuta il dolore nel senso degli scrittori del 
Rinascimento: la ragione è contro di esso, perchè esso ostacola 
sempre ciò che può servirci di ausilio >). E nel concetto del¬ 
l’amore verso Dio viene accentuato più fortemente il lato fi¬ 
losofico della visione intellettuale. Niccolò Cusano nel congiun¬ 
gimento con Dio rileva soprattutto che la brama finisce in lui, 
e allora sottentra la pace, che il desiderio è sempre fondato 
sull’affinità, e che quindi amor di Dio e amor degli uomini si 
fondono insieme 2 ). E secondo Tommaso Campanella la visione 
intuitiva del divino è a un tempo conoscenza e amore. Così 
si prepara la via allo Spinoza. 

La formula, secondo cui Dio ama se stesso, adoperata poi 
dallo Spinoza per dare la massima elevatezza d’espressione al¬ 
l’amore dell’uomo verso Dio, è frequente nella mistica platonica 
(Pico iunior, De morte Christi lib. I c. 1 p. 32), come anche 
quella, secondo cui alla conoscenza tien dietro l’amore (ivi, c. 7). 
Anche nel dialogo sull’amore di Leone Ebreo, scrittore del 
Rinascimento, vi è qualche cosa di simile all’amor Dei intel- 
lectualis. 


La nuova scienza dell’uomo e la teoria 
circa la condotta della vita. 


Passo ora a svolgere le linee fondamentali della nuova 
antropologia. Il tratto più saliente di essa consiste nella 
mutata valutazione della sensibilità umana nel campo della 
percezione e dell’affetto. II Vives mise in rilievo l’importanza 
della tendenza alla propria conservazione, e concepì gli affetti 
come un sistema di eccitamenti all’attività verso l’utile e di 


Linee fonda- 
mentali del¬ 
l’antropolo¬ 
gia del Ri¬ 
nascimento. 


1) Marsilius Ficinus, in Platonem, ediz. 1561, BasileR, tomus secundus p. 1429. 

2) Nicolaus Cusanus, Excitationum liber III p. 437, ediz. 1565, Basilea; e 
liher VII p. 588 e 589. 

Q. Dilthey, Vanalisi dell'uomo t Vintuizione della natura. IL 14 
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d.fesa contro il dannoso. Il Telesio segnalò l’intimo rap¬ 
porto, in cui la propria conservazione si manifesta come 
proprietà fondamentale di tutte le forze e di tutti gli esseri, 
e riconosce il valore delle cose a seconda del piacere e del 
dolore. Con questa veduta andava congiunto lo sforzo di 
restaurare 1’ unità dell’esistenza umana contro le divisioni, 
che avevano disgiunto il corpo dall’anima, la percezione 
sensibile dall'intelletto, l’affetto dalla determinazione voli- 
tiva. Questo è il vero oggetto della disputa tra il Cardano 
e lo Scaligero. Questi aveva a proprio vantaggio la chiarezza 
delle distinzioni fatte da Aristotele, mentre il Cardano non 
osava ancora, nè avrebbe potuto, trarre le conseguenze del 
nuovo panpsichismo e della nuova valutazione della per¬ 
sonalità. Un altro tratto fondamentale della nuova psicolo- 
già consiste nell’aver essa riconosciuto l’importanza che il 
processo corporale ha nell’economia della vita. Sono me¬ 
dici, studiosi della natura, e filosofi versati nelle nuove teo¬ 
rie fisiologiche, quelli che svolgono e fanno progredire la 
dottrina. Ma poi dal senso del valore dell’esperienza vis¬ 
suta e dalla soddisfazione d’intenderla si originò un impa¬ 
reggiabile approfondimento nella concreta ricchezza del 
divenire psichico. Questa antropologia si lascia addietro 
anche quegli antichi scrittori, che nella senilità del mondo 
antico avevano osservato a fondo nel proprio io: essa se¬ 
colarizzò tutta la ricchezza conquistata dalla mistica cri¬ 
stiana. Anch’essa rivolgeva la sua attenzione alla struttura 
interna e al complesso della vita dell’anima, e anch’essa 
s’interessava principalmente della volontà, degli impulsi, 
degli affetti, del modo di padroneggiarli, e della loro in- 
luenza sulla vita. Essa non è scienza speciale, sibbene stu¬ 
dio dell anima come chiave per la conoscenza e la tratta¬ 
zione della vita. Donde poi un altro tratto fondamentale. 
La nuova psicologia dovette superare i limiti della dottrina 
generale dell’anima, e cercar di comprendere tutta la varietà 
di forme, in cui la vita dell’anima si manifesta. II Barklay 
nel suo Specchio delle anime da un’altura presso Londra 
vede giù la città, il fiume con le sue navi, il mare di case : 
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è assalito dal pensiero della copia immensa della vita umana; 
vorrebbe riconoscere il vario spirito dei secoli e delle na-/ 
zioni; e così tenta di abbozzare una psicologia dei popoli. 

La teoria dei temperamenti era una delle idee favorite del 
tempo. Dalla fisiognomica degli antichi si derivò un me¬ 
todo che voleva riconoscere da certi segni l’individualità 
delie persone. Si studiò l’ambiente. Si mise a partito il so¬ 
strato fisiologico per darsi ragione della percezione, del 
potere immaginativo, dell’associazione delle idee, degli af¬ 
fetti. Sebbene Melantone fosse spiritualista, tuttavia il suo 
scritto sull’anima si fonda sull’anatomia e sulla fisiologia. 

Infine, un ultimo tratto fondamentale. Questa antropologia 
trova la più specifica applicazione in quell'arte della vita, 
che rispondeva ai bisogni della società contemporanea. In¬ 
fatti allora più che in qualsiasi altra età successiva ebbero 
importanza la forza della personalità, la valorizzazione di 
essa nei principi o nei supremi magistrati repubblicani, lo 
studio dell’uomo, gli intrighi. 

Già Lorenzo Valla aveva acquistato la convinzione, che 
ogni appetito umano è messo in azione soltanto dai valori 
esperimentati nel sentimento. Il primo grande scrittore si- Vives. 
stematico di antropologia è lo spagnuolo Vives. Questi all’ in¬ 
voluta scienza concettuale della scolastica vuol sostituire l’in¬ 
dirizzo verso lo sperimentabile, e questo modo di vedere 
richiedeva una nuova scienza dell’uomo. Per crearla, egli 
aveva i migliori numeri: infatti, amico di Erasmo, cono¬ 
sceva tutto il materiale tradizionale intorno all’antropologia 
e alla dottrina della vita, e nella sua qualità di umanista, 
che aveva dovuto a lungo muoversi sul lubrico ter eno della 
Corte di Arrigo Vili, e aveva compiuto grandi viaggi prima 
di darsi a vita solitaria in Bruges, conosceva il mondo e 
gli uomini. Ma il fattore decisivo fu il genio innato, ch’egli 
possedeva, di intendere le condizioni umane. 

E così il Vives segna il trapasso dalla psicologia meta¬ 
fisica alla descrittiva e analitica. Egli possiede una potenza 
unica nel rappresentare gli stati dell’anima, cerca di ca¬ 
pirne le relazioni causali e temporali, e così farsi il concetto 
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di un sistema strutturale della vita psichica: tuttavia non 
giunge a formulare ipotesi che possano spiegare le rela¬ 
zioni causali in cui si trovano rispettivamente il sentimento, 
il desiderio e la rappresentazione. 


li nucleo fondamentale del suo scritto de anima 0) è costi¬ 
tuito, come originalità e ampiezza d’esposizione, dalla teoria de¬ 
gli affetti. La celebre prefazione premessa dallo Spinoza alla 
sua teoria degli affetti, in cui si mette in rilievo l’importanza 
dell’argomento e la necessità di rielaborarlo, trova riscontro nel 
principio del libro terzo del Vives, che tratta appunto degli af¬ 
fetti. È l’argomento più difficile, data la varietà dei moti psi¬ 
chici, e il più necessario, se si vuol trovare rimedio alle terri¬ 
bili malattie dell’anima; ed è stato trattato in maniera insuffi¬ 
ciente dagli scrittori anteriori, non esclusi gli Stoici, Cicerone, 
Aristotele. In tal modo il Vives proclama la necessità di esami¬ 
nare più profondamente i moti dell’anima. L’uomo tende alla 
propria conservazione e alla vita felice: e da questo sforzo na¬ 
scono gli affetti, che son così definiti : — • Istarum facultatum 
quibus animi nostri praediti a natura sunt ad sequendum bo- 
num vel vitandum malum actus dicuntur affectus sive affectio- 
nes, quibus ad bonum ferimur vel contra malum vel a malo re- 
cedimus ’ (Inizio del libro terzo). Sicché gli affetti comprendono 
tanto gli eccitamenti momentanei quanto gli stati d’animo abi¬ 
tuali. Essi sono svariatissimi, e la loro varietà è accresciuta al¬ 
l’infinito dalla diversità delle nature umane. 

La tendenza fondamentale insita negli affetti è utile. Infatti. 
quel lato dell’abito affettivo, che ha rapporto coi beni, è neces¬ 
sario all’anima umana come sistema di eccitamenti, che le im¬ 
pediscono di cadere nella fiacchezza e nel sonno sotto il peso 
del corpo: giacché essa ha bisogno d’essere scossa sempre di 
bel nuovo. L’altro Iato poi, che ha tratto col male, è il freno 
che la trattiene da azioni dannose. 

Il Vives discorre con molta finezza intorno al valore che 
ha nella vita quel sentimento, che nasce dall’impressione pro¬ 
dotta da qualche cosa che è in contrasto con la nostra natura, 
prima ancora che essa ci abbia danneggiati (offensio). Non v’è 
quasi nulla, che ci sia indifferente: proposizione questa, che poi 


(1) Cito secondo un esemplare della R. Biblioteca di Berlino, stampato a Ba¬ 
silea senza indicazione d’anno, che contiene anche Ameppachii de anima libri 
III, Melanchthonis liber 1. 
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diverrà importante nello Spinoza. Così avviene, che alla prima 
vista d un uomo ci dispiaccia il suo modo di camminare, il suo 
sguardo, qualche suo gesto. Questa offensio è data all’uomo, 
affinchè egli al primo sentore di un male si possa tosto ritrarre, 
giacche altrimenti dall’abituarsi ad esso potrebbe nascere per¬ 
fino l’inclinazione (de offensione, p. 230). E parlando del pu¬ 
dore, dice egregiamente ch’esso è stato assegnato all’uomo come 
un pedagogo. Infatti nel fanciullo o nel giovinetto la facoltà di 
riflettere è debole, e così il pudore dà loro l’impulso a rispet¬ 
tare il giudizio dei superiori o della maggioranza. Similmente 
esso trattiene le donne e i fanciulli dall’abbandonarsi a smo¬ 
date manifestazioni d’affetto. Insomma, tutta l’esposizione è av¬ 
vivata da una teoria sul valore che gli affetti hanno per la vita. 

Senonchè all’abito affettivo s’accompagna il giudizio, che 
permette di valutare giustamente il male e il bene, ma anche 
dà l’anima in preda a non giuste determinazioni di valori. Il 
Vives, fondandosi sulle dottrine stoiche, porge già il primo ac¬ 
cenno della raffigurazione, che poi farà lo Spinoza, del potere 
che hanno gli affetti sul corso naturale della vita spirituale, e 
del dominio che nel saggio esercita la volontà dominatrice degli 
affetti. Come i movimenti del mare passano dal lieve incresparsi 
delle onde fino alla terribile tempesta, come essi sotto l’influenza 
del vento si rinforzano, e come alla fine niente può loro resi¬ 
stere: altrettanto mutevoli e spaventosi sono i moti dell’animo 
umano. Si arriva al punto, che essi confondono e scompigliano 
non soltanto la vita interna, ma persino le sensazioni esterne, 
sicché gl’innamorati, i collerici, i pavidi credono di vedere é 
udir cose, che non sono. 

La classificazione degli affetti è affine a quella di Tommaso 
e della sua scuola, e rientra quindi nel tipo aristotelico. Come 
in tutte le altre classificazioni del Rinascimento, non si segna 
alcuna separazione tra rappresentazione, sentimento e appetito: 
invero negli stati d’animo reali questi elementi son sempre uniti. 
Ciò dà all’antropologia del Rinascimento il diritto di raffigu¬ 
rarsi la ramificazione interna della vita affettiva di per sè, senza 
far particolare riflessione al fatto che nella gioia per la presenza 
di un bene prevale il sentimento; infatti nella gioia medesima 
è sempre contenuta in certo grado la tendenza a conservare quel 
bene. Più grave è senza dubbio la circostanza che sulle tracce 
della Stoa vengano attribuiti all’intelletto i giudizi, che influi¬ 
scono sugli affetti, mentre essi in realtà, come giudizi di valore, 
sono prevalentemente riflessi dell’abito affettivo. Il concetto su¬ 
premo è quello contenuto nell’affermazione, secondo cui l’amor 
si fonda su un rapporto d’affinità col suo oggetto, l’odium su 
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un’incongruenza con esso oggetto. Pertanto la coscienza di tale 
rapporto, che sorge dal contatto con l’oggetto, come amor e 
odium è l’affetto primario. Nel rapporto stesso è riposto il male 
e il bene, che sentiamo nel presente come gioia o dolore a cui 
tendiamo o da cui ri¬ 
fuggiamo per il futuro 

col desiderio o il ti- .2 ® 

more. La classe degli 
affetti, che si contrap¬ 
pongono al male, pro¬ 
viene dalla distinzione 
aristotelico - scolastica 
tra concupiscibile e ira¬ 
scibile. Nasce così la 
classificazione degli af¬ 
fetti, che rappresen¬ 
tiamo nella tabella se¬ 
guente secondo le de¬ 
finizioni e ripartizioni 
date dal Vives nella sua 
enumeratio. Va tuttavia 
notato che egli nella 
vera e propria esposi¬ 
zione è indotto ad una 
diversa e più profonda 
considerazione del rap¬ 
porto di affinità; e quin¬ 
di subordina anche i 
motus animi contra ma- 
lumallealtredueclassi. 

Questa classifica¬ 
zione degli affetti si ri¬ 
connette a quelle di 
Aristotele e Tommaso. 

Ma quando il Vives si 
addentra nell ’ esposi¬ 
zione, pre valgon o i rap¬ 
porti causali interni, 
che nascono dal ramifi¬ 
carsi dei singoli affetti. 

Ma nell’uno e nell’altro 
caso non era possibile 
ottenere una classifica¬ 
zione logica, essendo 
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insostenibile il punto di partenza tradizionale dei due affetti pri¬ 
mitivi, amore e odio. Sono tuttavia importanti gli accenni ad 
una concezione genetica. 

Qual quadro è mai quello, in cui dall’amore e dall’odio si ra¬ 
mificano gli affetti, dando in un grado qualsiasi il proprio colo¬ 
rito ad ogni percezione o rappresentazione che passa nella co¬ 
scienza. Una certa naturale «congruenza» della volontà con 
un bene che le si presenta la attira verso di esso, e cosi nascono 
i primi lievi moti dell’allubescentia, che si manifestano nell’al¬ 
legria del volto, nello spianarsi delle sopracciglia, nell’illuminarsi 
de! o sguardo, nel sorriso. Quando questa tendenza si rafforza 
iviene amore; e questo è rappresentato con mano maestra. 
Da principio ci vuol poco a cancellarlo, e l’attività o altre pas¬ 
sioni possono contrastargli. Tra i moventi che lo provocano, 
anche il Vives segnala quei due, cui poi è ricorso con predi- 
lezione Io Spinoza nella sua spiegazione degli affetti. Noi amiamo 
colui, che ci fa del bene, o facciamo del bene a colui che 
amiamo con questa tesi lo Spinoza passa dalla gioia all’amore. 
Ma e piu interessante l’accordo che si riscontra relativamente 
alle due forme che assume l’amore, e cioè la simpatia e la com¬ 
passione di. « La somiglianza (simiiitudo) tra soggetto e og¬ 
getto produce così simpatia come compassione » : somiglianza 
d età, costumi, costituzione fisica, studi, tenore di vita, sesso. 
Avviene come allorquando si tocca una corda e si sente risuo¬ 
nare anche quella di ugual tensione di un altro strumento. Lo 
Spinoza in maniera affatto analoga spiega la coinmiseratio col 
fatto che il raffigurarsi un certo stato affettivo in un essere si¬ 
mile a noi provoca in noi stessi uno stato consimile. Senonchè 
il Vives menziona anche l’influenza mediatrice del pensiero di 
esser tanto più minacciati da una condizione dolorosa, quanto 
piu noi stessi siamo simili a colui che soffre. Perchè un uomo 
ricco sentirà compassione per gli accattoni e i ciechi, e non 
per un povero filosofo? Perchè si accorge che potrà diventare 
anch’egli cieco o zoppo, ma non già filosofo. Similmente lo 
Spinoza, spiegando l’antipatia con l’associazione, considera il 
caso in cui la simpatia o l’antipatia sorgono perchè cose o per¬ 
sone hanno alcunché di simile con quelle che d’ordinario cau¬ 
sano in noi piacere o dolore. In seguito, all’amor sono subor¬ 
dinati, oltre la misericordia e la simpatia, anche favor e veneratio : 
il primo è « l’amore incipiente », la seconda, il sentimento 
della grandezza che incute ammirazione, tuttavia senza senti¬ 
mento di diminuzione della nostra persona, chè altrimenti pre- 


(1) Vives, de anima III cap. de misericordia et sympatia. 
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dominerebbe il timore. Siccome il sentimento della propria 
grandezza amplifica l’anima, così anche nel caso della venera¬ 
zione deve verificarsi un ravvicinamento comparativo. E anche 
in questo punto si riscontrano osservazioni molto profonde. 

Dal Iato opposto, quello dell’odio, appaiono anzitutto gli 
effimeri affetti dell’offesa, del disprezzo, della collera. Quest’ul- 
tima va distinta dall’irascibilità. L’offesa sorge, come abbiamo 
visto, dall’incongruenza esistente tra il nostro corpo o la nostra 
anima e l’oggetto esterno: e a questo punto il Vives accenna 
alla convenientia delle varie immagini sensibili e dei concetti 
con gli oggetti, dalla qual convenienza, oltre ad altri sentimenti, 
nascono anche il piacere della verità e il dispiacere dell’errore 
o della menzogna. L’offensio poi sorge anche come sentimento 
passeggierò di avversione provocato da offese. Se il male non 
arreca veramente alcun danno, ma eccita in noi il giudizio di ri¬ 
provazione, nasce il disprezzo (contemptus). Quindi si definisce 
la collera come violento moto dell’animo, che si origina al¬ 
lorché uno vede disprezzato il bene da lui posseduto, e che 
egli stesso non considera invece come spregevole, sicché sente 
sprezzata la propria persona 0). La collera è un moto dell’animo, 
l’irascibilità una proprietà duratura o ingenium naturale: il modo 
magnifico con cui è tratteggiata risale in gran parte a Seneca. 
E quando l’offensio ha preso radice, e si riferisce ad un og¬ 
getto dal quale continuamente provengono offese, e tende a 
causare ad esso un’offesa grave, allora nasce l’odium. Invece 
quest’ultimo dallo Spinoza è concepito in maniera generale, 
come rivolto contro la causa di qualsiasi diminuzione di po¬ 
tenza e tendente ad allontanarla e distruggerla (2). Il Vives poi , 
subordina all’odium la invidia, la zelotypia e la indignatio; e 
lo stesso fa lo Spinoza, senonchè questi esclude dalle sue de¬ 
finizioni l’invidia come sentimento misto. Quindi il Vives db 
stingue l’ultio, come attuazione dell’odium, da quest’ultimo, e 
ne dà la seguente motivazione: ciò che l’affetto riceve da un 
oggetto esterno, tende a rigettarlo su colui, da cui lo ha rice¬ 
vuto, sia in bene che in male (3). Questa legge riceve una for¬ 
mulazione più precisa dallo Spinoza (<): l’odium è la tristitia 
concomitante idea causae externae; e siccome l’anima tende a 
immaginare ciò che da detta causa è ostacolato, così nasce il 
conato di rimuoverla e distruggerla. 


(1) De anima III, de ira et offensione. 

(2) Eth. IH prop. 13. 

(3) De anima III, de ultione et crudelitate. 

(4) Eth. Ili prop. 13 scholion. 
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Dai due affetti fondamentali nasce lo sforzo di ottenere o 
conservare l’oggetto dell’amore e di rimuovere quello dell’odio. 
Tommaso d’Aquino aveva bensì distinto tra inclinazione e ripu¬ 
gnanza, ma subordinando tanto il timore quanto la speranza 
all’irascibilità, ciò che era evidentemente insostenibile. Soltanto 
la classificazione, che mette come fondamento i sentimenti del 
piacere e del dolore, poteva ottenere un rapporto chiaro. Il 
Vives definisce la cupiditas come conato di conseguire un bene 
che appare vantaggioso, se manca, o di conservarlo, se Io si 
ha; e questo bene si riferisce o alla propria conservazione (esse) 
o al bene esse. La natura ha fornito l’uomo di affetti, che lo 
spingono a conseguire e conservare, e lo rendono prudente e 
animoso nel difendersi. Oli stati d’animo, che così si originano, 
si differenziano ulteriormente a seconda dell’oggetto, verso cui 
è rivolto il desiderio. Sicché infine anche il rifiuto resta com¬ 
preso nel concetto di appetito. Il Vives definisce anche la spe¬ 
ranza come forma di cupiditas: vale a dire fiducia che si av¬ 
vererà ciò che desideriamo 0). Sotto l’aspetto teleologico essa 
appare al Vives come di prima necessità in mezzo a tante preoc¬ 
cupazioni e alla durezza quasi insopportabile delle cose. Egli 
invece non definisce espressamente il timore come una modifica 
zione del desiderio, bensì soltanto come una contrazione dell’a¬ 
nima, causata dal preveduto avvicinarsi di una cosa reputata come 
male ( 2 ). E a questo punto non vi è parola che metta il timore 
in relazione con l’appetito. Nasce così una disuguaglianza nella 
trattazione di questi affetti coordinati, nei quali a seconda della 
diversità di grado può manifestarsi appunto la tendenza o la 
ripugnanza. Il fatto che il Vives concepisce questo gruppo d’af¬ 
fetti solo sotto l’aspetto esteriore dell’appetito di un bene fu¬ 
turo o dell’allontanamento da un male imminente, mostra al¬ 
l’evidenza che la comprensione dei rapporti interni divenne 
possibile solo più tardi, allorché si presero le mosse dalla 
determinatezza di un essere appetente e dagli affetti primari 
del piacere e del non-piacere, come fece nel secolo decimo- 
settimo il Telesio. 

Le stesse deficienze si riscontrano riguardo alla relazione 
interna, in cui gioia e dolore e gli affetti ad essi subordinati 
si trovano rispetto agli altri moti dell’animo. Non è proprio 
possibile definir la gioia semplicemente come quello stato d’animo 
che si riferisce alla presenza di un bene: e infatti Io stesso 
Vives distingue dalla laetitia il gaudium che tien dietro alla 


(1) De anima III, spes. 

(2) De anima III de ractu. 
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scomparsa d’un male. Cosi pure è impossibile subordinare la 
tristezza al malum praesens, giacché essa può esser causata 
anche dalla privazione di un bene. Il Vives poi considera af¬ 
fine alla paura la vergogna (pudor), come timore di una igno¬ 
minia, il quale tuttavia come tale non contiene quello del danno 
che dall’ignominia stessa deriva. 

Verso la fine incontriamo la rappresentazione della superbia, 
a radice naturale di essa non è malvagia, consistendo nella 
coscienza che l'uomo ha della sua alta origine, nel giustificato 
amore di se stesso, per cui egli si reputa degno dei sommi e 
veri beni. Sicché anche in questo affetto, del quale il Vives 
descrive con profondità gli effetti deleteri, è notevole il carat¬ 
tere teleologico della vita psichica. 

Infine il Vives fece osservazioni profonde anche sulla re¬ 
golarità, determinata da leggi, che domina la vita affettiva, 
secondo la sua definizione, gli affetti sono forze, di cui ci ha 
provveduti la natura perchè possiamo arricchirci di beni ed 
evitare ì mali. E quindi essi son sempre « moti dell’anima »; 
e l’equilibrio, la tranquillità dell’anima, il senso della sicurezza 
non son da considerarsi come affetti. La forza di tali moti è 
loro insita oppure vien loro conferita da circostanze esteriori. 

Gli affetti si rafforzano o si ostacolano reciprocamente; e l’uno 
provoca l’altro. Così dall’amore nascono invidia, odium ed ira, 
se altri odia o perseguita l’oggetto amato: legge questa, di cui 
Pi« tardi si servirà così genialmente lo Spinoza. Similmente 
dall amore in determinate condizioni esteriori nascono il desi¬ 
derio, la speranza, il timore, e quando il suo scopo è raggiunto 
a gioia, in caso contrario il dolore. E cosi alla valutazione 
teleologica degli affetti s’aggiunge la chiara cosciènza delle 
loro leggi causali, secondo le quali determinati affetti col ve¬ 
rificarsi di date condizioni si trasformano in nuovi moti def- 
1 animo. Con altrettanta chiarezza il Vives riconosce che gli 
affetti si respingono e annullano reciprocamente secondo il 
rapporto della loro forza rispettiva. La proposizione, che ha 
tanta importanza nello Spinoza, secondo cui nella lotta degli 
affetti non decide della prevalenza la valutazione morale, bensì 
la forza dell’affetto, è formulata già dal Vives, e da lui illu¬ 
strata con l’esempio della guerra civile, in cui ciascuno segue ' 
non il migliore, ma il più potente. E così l’affetto più forte 
assoggetta a sé l’intiero regno dell’anima. E come gli affetti 
hanno la loro radice nell’istinto della conservazione, così la loro 
forza in via definitiva è determinata dal rispettivo rapporto con 
quest’impulso fondamentale. Il Vives distingue gli affetti in de¬ 
boli e forti, in effimeri e permanenti, e al pari di Aristotele 
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non cessa dal segnalare ogni volta la potenza della legge del¬ 
l’abitudine. Dal potere che gli affetti esercitano sull’animo, e 
che nasce in tal modo da rapporti di leggi causali, il saggio 
si emancipa con la giusta valutazione delle cose (>). Sono pro¬ 
posizioni esplicite, che più tardi ricompariranno nello Spinoza 
e in Hobbes nella formulazione più precisa, che permetteva 
l’analogia con la visione meccanica della natura. 


Nel Cardano è più forte che in qualsiasi altro suo con¬ 
temporaneo la coscienza di se stesso, lo sfrenato biso¬ 
gno di fama, il senso della molteplice varietà dell’esistenza 
umana, la fiducia nel proprio genio e l’avversione all’auto¬ 
rità. La durata del suo nome, oltre che a ragguardevoli 
benemerenze in matematica e medicina, è dovuta alla sua 
personalità straordinaria, ai suoi affetti incoercibili, alle sue 
visioni, alle sue aspirazioni, alla sua coscienza della propria 
singolarità, che ricorda i geni originali del secolo deciniot- 
tavo. In tutti i suoi scritti egli fa sempre entrare notizie 
sulla sua persona, e infine offre di essa un quadro geniale 
così sotto l’aspetto psicologico come sotto l’aspetto artistico 
nello scritto autobiografico De vita propria: sicché da que¬ 
sto Iato il Goethe lo paragonò giustamente a Benvenuto 
Cellini e al Montaigne. Questo scritto dimostra un caratte¬ 
ristico concetto della vita, i fondamenti del quale vanno 
cercati nell’antropologia cardaniana, esposta nei due scritti 
De subtilitate e De varietate rerum, che cadono tra gli 
scritti del Vives De disciplinis (1531) e De anima et vita 
(1538) da un lato, e dall’altro il libro di Telesio De reram 
natura, pubblicato completo nel 1586. 

Al pari del Galilei, il Cardano combatte quella teleologia, 
che considera l’uomo quale scopo della natura. Questo 
errore nasce dal fatto che l’uomo può servirsi di tutto a 
proprio vantaggio < 1 2 >. Ciò che è, è scopo a se stesso. Sono 


(1) Per tutta questa teoria sono da confrontarsi il proemio del terzo libro De 
anima c la seguente enumeratio affectuum (p. 161-169). 

(2) De subtilitate, Lugd. 1550, p. 415-518. 


Cardano. 
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tesi queste, che poi lo Spinoza sviluppò sino a rifiutare 
completamente la concezione teleologica. Da questa convin¬ 
zione nasce la soddisfazione affettuosa che il Cardano sente 
per la peculiarità dell'essere, perfino per le sue stranezze. 
E il periodo della scienza naturale descrittiva, e sembra 
all’ uomo di veder nascere nuovi organi, di osservare realtà 
di ogni specie. E il Cardano muove sempre dalla fisiologia 
per le sue spiegazioni antropologiche (>). 


Molto belle sono le considerazioni estetiche del Cardano. 
Gli oggetti suscitano nei sensi tanto maggior piacere, quanto 
piu facilmente sono riconoscibili; si origina così un piacere che 
accompagna la consonanza e l’evidente proporzione; e quindi 
l’impressione del bello nasce dai rapporti di forza tra le cose. 
Il Cardano dimostra l’efficacia che la simmetria ha sul senti¬ 
mento riferendosi al rapporto tra le parti del volto, alla dispo¬ 
sizione delle colonne o degli alberi V). Mentre così egli si ri¬ 
porta agli antichi, apre la strada alle idee di Keplero. Il senso 
dell udito è privilegiato, in quanto più facilmente suscita moti 
dell’animo: le diverse combinazioni di tonalità differenti in al¬ 
tezza e profondità, in forza, in asprezza o mollezza, in rapidità 
delle serie, come pure in dissonanze, provocano nell’animo 
energia guerriera, tranquillità, lieta vivacità, moderazione. Con 
molta finezza il Cardano sviluppa per tutto ciò che è sensibile 
tre principi di efficacia estetica. Il piacere è collegato anzitutto 
alla proporzione, indi alla forza media deH’eccitamento, e final¬ 
mente al processo da un’impressione meno piacevole ad una 
più piacevole. Nella rappresentazione degli affetti il Cardanb 
prende a base la teoria degli spiriti vitali, che nello stato di 
letizia si precipitano verso l’esterno, incontro all’oggetto, e in 
quello di tristezza si ritraggono indietro dalle parti esterne, su¬ 
bitaneamente nei violenti affetti di dispiacere, a poco a poco 


(1) Derivazione delle poco piacevoli proprietà della razza umana dalla mesco¬ 
lanza della materia nel corpo, p. 439 sgg. ; studio dei movimenti che E uomo fa 
neH’esprimersi, p. 444 ; spiegazione fisiologica dei sospiri e delle lacrime (p. 454) 
come mezzo teleologico che la natura adopera per eliminare E impedimento fisico 
causato dal dolore; le cattive qualità del carattere favorite dai difetti corporali, 
p. 455; meccanismo, con cui gli affetti provocano alterazioni del corpo, p. 456. 

(2) Altra fonte di piacere, che si trasmette mediante i sensi, è l’eccellenza e 
rarità degli oggetti, giacché poi dal possesso di essi nasce una particolare sod¬ 
disfazione del nostro amor proprio, p. 462, 463. 
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in quelli che operano in permanenza. Questi processi elementari 
alla loro volta causano modificazioni nel movimento e nel ca¬ 
lore del sangue, e così si originano le differenze tipiche esi¬ 
stenti tra gli effetti corporali degli affetti. 

Nello scritto De varietate remiti (1556) si manifesta ancor 
più intensamente il sentimento fondamentale, che il Cardano 
aveva della immensa varietà delle cose. E infine da tutti questi 
lavori descrittivi di medicina e d’antropologia derivano le ve¬ 
dute fondamentali della sua autobiografia. Enea Silvio e Ben¬ 
venuto Cellini lasciarono i quadri più vivaci delle loro singolari 
personalità e dei loro rapporti col mondo esterno ; ma soltanto 
il Cardano portò nell’autobiografia quel concetto più elevato 
del compito biografico, che aveva attinto dai suoi studi antro¬ 
pologici, e seppe adoperare tutti i mezzi tecnici richiesti da si¬ 
mile compito. 

Egli rappresenta coscienziosamente la sua individualità ricca 
di contrasti, demoniaca, a cominciare dalla sua conformazione 
fisica, dal prepotente affetto della gloria, dalla passione ero¬ 
tica e dall’inclinazione alla collera, come pure dalle sue qua¬ 
lità di facile intelligenza, dalle sue visioni, dalla sua facoltà 
di previsione, dalle sue doti d’intuizione. E con altrettanta 
coscienziosità prende a mostrare la necessità, che ha determi¬ 
nato la formazione della propria individualità. La costella¬ 
zione, che presiedeva alla sua nascita, ha predeterminato così 
le particolarità dubbiose della sua vita come quelle felici. 
Quindi egli fa derivare alcuni tratti della propria individualità 
dai suoi genitori, che avevano entrambi quell’indole collerica e 
incostante, che poi si trasmise a lui. Passa quindi a esporre le 
circostanze, che influirono sulla sua vita. La base fisica della sua 
esistenza è rappresentata dalla bella statura e dall’appariscenza 
del corpo, dalla sua buona salute, dalla consuetudine degli eser¬ 
cizi corporali, dalla sua vita regolata. Egli segnala l’amore della 
fama come il più forte tra gli impulsi da cui fu mosso: sin da 
quando aveva cominciato a pensare, suo scopo costante era 
stato quello di eternare il proprio nome. E il Cardano parla di 
se stesso, delle sue passioni sensuali, della sua doppiezza, del 
suo animo vendicativo, allo stesso modo che un naturalista de¬ 
scriverebbe l'organismo di una fiera rapace, con quella stessa 
pacatezza d’abito teoretico, con la quale più tardi lo Spinoza 
considerò gli affetti. 

Lo scritto polemico di Giulio Cesare Scaligero (1557) contro 
l’opera cardaniana De subtilitate fu l’avvenimento più clamo¬ 
roso verificatosi in seno alla ricerca antropologica di quel tempo. 
Anche Io Scaligero aveva temperamento impetuoso, anch’egli 


Polemica tra 
Cardano e lo 
Scaligero. 
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era animato dallo stesso sentimento di sè, anch’egli mescolava 
alla ricerca scientifica il culto di se stesso; e tali disposizioni 
lo spingevano a studiare le passioni umane. La vittoria, ch’egli 
sembrò riportare sull’avversario, fu dovuta, se si fa astrazione 
dalla sua olimpica villanìa, soltanto al fatto che alla oscura 
ma profonda tendenza del Cardano verso un concetto della vita 
psichica unitario, fondato sulla fisiologia, contrappose le chiare 
distinzioni di Aristotele, allora restaurato dalla corruzione sco¬ 
lastica (i). Allorché lo Scaligero combatte la teoria del Cardano 
sulla simmetria e proporzione come fondamenti dell'impressione 
estetica nei due sensi più elevati, è il Cardano quello che ha 
più lunga vista, e le distinzioni che il suo avversario fa tra senso 
e intelletto, qualità e proporzione, non sono decisive contro la 
teoria cardaniana. La divergenza fondamentale fra i due nella 
teoria della vita affettiva consiste in ciò, che il Cardano cerca 
di rintracciare in questo lato della vita l’unità, e quindi trova 
che la proprietà fondamentale del desiderare non si limita alla 
sensibilità ma coinvolge anche la volontà, ed estende l’affetto 
ad entrambi questi campi, mentre al contrario lo Scaligero di¬ 
vide la condizionalità affettiva dell’anima, separando l’appetito, 
che ne nasce, dalla decisione volitiva, e quindi da questi mo¬ 
menti fa procedere l’azione esteriore, sicché l’appetito è distinto 
dalla volontà e ne costituisce la condizione nel tempo. Ma 
quanto poco hanno contribuito al progresso queste distinzioni 
aristoteliche dello Scaligero, quanto poco penetrano nella fresca 
vita della ricerca antropologica di quell’età! 

La poetica La poetica dello Scaligero fu una delle grandi imprese, 
dello Scali- compiute allora dalle scienze dello spirito. Essa accoglieva in 
gero. sé il nucleo essenziale della tradizione di tutta l’antichità. La 

tradizione frammentaria della dottrina aristotelica invogliava ad 
innalzare un edificio dottrinale completo, da cui potessero.de¬ 
rivarsi le regole della prassi poetica e della critica. E questo 
fu appunto lo scopo della poetica dello Scaligero, come anche 
di quelle del Vida e del Lopez. La poetica resta quale l’aveva 
concepita Aristotele: una dottrina sull’arte rivolta a dare regole; 
e la topica e retorica degli antichi, oltre ai res^i della loro 
poetica, sono le cave da cui si traggono i materiali per l’edi¬ 
ficio della nuova scienza. Precisamente nella stessa maniera da 
quegli avanzi si formò più tardi in Germania l’ermeneutica. E 
quindi la sostanza dell’opera scaligeriana è costituita dai libri 
secondo e quarto, che espongono i mezzi dell’arte, e principal¬ 
mente la teoria dell’espressione artistica. Dalla retorica si acco- 


(1) Cap. 300, 2 
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glie la manipolazione cosciente, l’accumulazione d’immagini e 
figure oratone : ecco Io sforzo principale della poetica scalige¬ 
ra, che ben s accorda con lo stile affettato, pomposo, sovrac¬ 
carico d immagmi, ch’è proprio dell’età. E quindi tale poetica 

Tea e eTf d * COntatt ° con l’antropologia contempo¬ 

ranea e col fondatore di essa nei riguardi delia teoria circa la 
forza d immaginazione come facoltà creatrice del poeta; del 
resto nell antropologia stessa mancava ogni appiglio per una 
simile trattazione della poetica. E lo Scaligero, come abbiam 
visto, respinse stoltamente anche le constatazioni fatte dal Car¬ 
dano e da altri pensatori platoneggianti e pitagoreggianti circa 
la simmetria, la proporzione ecc. come fondamenti dell’impres¬ 
sione di bellezza. Tuttavia in un altro punto questa poetica si 
collega con (antropologia contemporanea, vale a dire nella 
teoria degl, affetti. E in questo punto lo Scaligero si trova a 
contatto con io spinto intimo della grande poesia di fantasia, di 
cui si andava compiendo l’avvento. Si tratta dello scopo della 
poesia. Non mi occupo della polemica contro Aristotele, che si 
presterebbe a non poche obbiezioni. Lo Scaligero ripiglia le di¬ 
stinzioni sviluppate nella polemica col Cardano. Dal carattere 
(mores) sorgono i moti dell’animo (affectus), i quali, come atti 
i”*'™ ‘f"»-). P™*do«o le .eio.1 e,Le'. u"”ó 

della poesia e I ammaestramento morale dell’uomo. Il rapporto 
che corre tra la poesia e quei dati stadii, in cui nasce l’azione 
e 1 opposto di quello che si verifica nella realtà della vita civile- 
qui infatti 1 azione e lo scopo finale, mentre nella poesia l’azione 
viene rappresentata solo come mezzo, giacché essa insegna af- 
1.1 mezzo dl az,oni - E quindi l’azione è soltanto la veste, 
di cui il poeta ricopre il suo insegnamento, e l’affetto è il vero 
oggetto di tale ammaestramento, mercè il quale si vuole influire 
sulle nostre azioni <0. Lo Scaligero si avvale della teoria degli 
affeth ancora In un altro punto, e cioè nell’importantissimo 
libro terzo, in cui si parla della rappresentazione artistica di 
caratteri e passioni. A questo punto ci si manifesta il vincolo 
che corre tra la poetica scaligeriana, ch’ebbe immensa influenza, 
e incipiente poesia tragica, il cui nucleo centrale è costituito 
dalla rappresentazione del nesso, che dal temperamento altra- 
verso g . affetti conduce alle azioni, e all’ampia raffigurazione 
ella vita affettiva Quanto a questo rapporto interno è assai- 
istruttivo anche ciò che a tal proposito dice Bacone. 


(I) Poetices lib. VII c. 3; cf. lib. Ili c. 20. 
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Telesio. In questo campo, !a mente scientifica predominante fu 
il Telesio, nato nel 1508 a Cosenza. Questi, allo stesso 
modo che cercò di spiegare la natura con la natura stessa, 
e quindi con lo sperimentabile, e a tal fine si adoperò a 
creare la collaborazione degli studiosi indirizzata nel senso 
dell’osservazione e deH’esperimento, precedendo in questo 
campo Bacone, così pure volle svincolare l’antropologia 
dalla metafisica e coordinarla al complesso delle scienze 
naturali. Per tale motivo la sua opera principale, De rerum 
natura iuxta propria principia, nelle posteriori edizioni 
del 1586 e del 1588 subordina la teoria dell’anima a quella 
della natura, pubblicata precedentemente, nel 1565. Egli fu 
il primo che intraprese a spiegare per mezzo dei principi 
supremi del sistema naturale anche i rapporti che interce¬ 
dono tra le manifestazioni della vita psichica; e questo fu 
poi il metodo dello Spinoza. Ma soprattutto il Telesio svi¬ 
luppò gli accenni già fatti dal Vives circa un nesso causale 
abbracciante tutta la vita dell’anima. Secondo lui l’uomo 
è un essere psicofisico tendente alla propria conservazione, 
che dagli impulsi esterni sviluppa conoscenze e reagisce su 
di essi con gli affetti e con le azioni. Egli anzitutto esa¬ 
mina con spirito moderno le modificazioni che in tale es¬ 
sere si producono dall’esterno, cioè le impressioni dei sensi 
(Libro VII), e da questa base deriva geneticamente i mezzi 
idonei alla conoscenza della natura. Allo stesso modo del 
Vives, anche il Telesio riconosce il valore che gli affetti 
hanno per la vita, in quanto essi servono all’essere orga¬ 
nico per la propria conservazione, e quindi sono salutari 
e necessari, purché nè eccedano la misura media nè le 
restino indietro. II Telesio porta a termine quel muta¬ 
mento nell’ordine degli affetti, che preparò la via a Hob- 
bes e Spinoza: ciò che rafforza e conserva il corpo e Io 
spiritus (in sostanza anch’esso fisico) insito nel corpo, in 
forza della tendenza alla propria conservazione provoca pia¬ 
cere, ciò che lo diminuisce o distrugge, dolore ; e questi 
sono i due affetti primari. Con ciò viene eliminata la me¬ 
tafisica da questo lato importante della vita dell’anima, e 
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s’inizia esattamente l’interpretazione psicofisica degli affetti 
data da Hobbes e Spinoza. Ho già dimostrato particola¬ 
reggiatamente 0) come il Telesio nelle sue singole propo¬ 
sizioni dipenda da Galeno e dalla Stoa, e come egli tal¬ 
volta abbia preparato, fino nelle parole, le fondamentali 
tesi antropologiche dello Spinoza, e lo stesso vale anche 
per Hobbes. 


A ciò che già dissi precedentemente aggiungo soltanto 
alcuni rilievi. Anche nel Telesio la separazione tra metafisica 
e fisica non è del tutto chiara, perchè egli continua a credere 
in uno spirito sovraseusibile, eterno, il quale, a differenza da 
quello che si sviluppa dal seme, è direttamente insufflato e ini 
messo dalla divinità. Questo spirito pertanto è un fatto che 
supera i limiti del sistema naturale, non meno dello stesso essere 
divino. Ma d’altra parte anche questo fatto, a differenza dalle 
verità metafisiche non verificabili con alcuna esperienza, come 
l’esistenza di Dio, rientra nello sperimentabile, perchè è dato 
nell’esperienza interna della nostra coscienza morale. Il Telesio, 
V 2 e 3, dimostra questo spirito immortale con le esperienze 
seguenti. L’uomo brama cose, che non gli arrecano alcuna 
utilità, e per la « beata considerazione » delle cose divine tra¬ 
scura il benessere del proprio corpo, spinto dal suo intimo 
desiderio di contemplare il mondo superiore e mettersi in co¬ 
municazione con esso. Tutti gli altri ammalia si curano soltanto 
delle cose, che servono alla propria conservazione, e si limitano 
al godimento dei beni presenti; invece l’anima umana, anche 
quando nell’abbondanza di tutti i beni la si potrebbe ritenere 
completamente felice, è sempre anxia, seniper remotis, futu- 
risque prospiciens. L’uomo va incontro volontariamente alla 
distruzione del proprio corpo; disprezza i malvagi anche quando 
sono al colmo della fortuna, e invece ama e onora i buoni. 
Queste circostanze non si possono spiegare con lo spiritus e 
semine eductus. Infine il Telesio considera l’esistenza di un’anima 
immortale come postulato del giusto ordinamento del mondo. 
E siccome egli vuol sostenere contro Aristotele l’unità della 
vita psichica, modifica il concetto aristotelico della forma sub- 
stantialis, nel senso di concepire lo spirito immortale come 
forma aggiuntiva del corpo e dello spirito vitale, sulla quale 


(I) Nell’A/rA/v voi. VII 82 9gg. (in quest’ediz. II 56 sgg.). 


Q. Dii.tiiky, L’analisi dell'uomo e l'intuizione delia natura II. 
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poi si adagiano l’intelletto e la volontà; È molto strana l’opi¬ 
nione, più volte enunciata, che il Telesio non abbia preso sul 
serio questa sua teoria: questa anzi è l’inevitabile integrazione 
della sua psicologia, fondata sullo spirito vitale. Allorché Hobbes 
e Spinoza poterono fare a meno della teoria fisiologica delio 
spiritus, non ebbero più bisogno neppure della forma superaddita. 

li Telesio, fondandosi su una combinazione di esperienze, 
conclude che nell’universo con la materia s’unisce qualche cosa 
d’analogo alla sostanza psichica, e che la vita dell’anima negli 
animali e nell’ uomo è manifestazione di tale forza universal¬ 
mente diffusa. Il secondo principio naturale generale, su cui si 
fonda la sua antropologia, è l’istinto della propria conserva¬ 
zione, che è insito già nelle due forze della natura e quindi in 
ogni corpo risultante dall’azione di esse sulla materia. Ogni 
cosa non conosce altro male che la distruzione di se stessa 0). Il 
terzo principio naturale generale dell’antropologia è quello 
della teleologia interna dell’essere animato, per cui le sue parli 
e le sue funzioni servono alla conservazione. E per la psico¬ 
logia delle differenze individuali s’aggiunge poi la teoria del¬ 
l'inafferrabile varietà delle cose, per così diredi un principium 
individuationis insito nella natura. 

Il canone o misura (che corrisponde evidentemente al cri¬ 
terium dei teoretici), che assegna un fine a tutti i moti effettivi, 
è la propria conservazione. Questa agisce come la lancetta di 
un orologio, determinando l’andamento degli affetti; e fa ciò 
grazie alla proprietà fondamentale della vita affettiva, per cui 
il piacere è collegato a ciò che aumenta la forza del corpo, e 
il dispiacere a ciò che la diminuisce o distrugge: e anche ciò 
s’accorda con Hobbes e Spinoza. L’impulso alla propria con¬ 
servazione riunisce gli uomini in colleganze sociali e in rela¬ 
zioni di fiducia, e desta in essi il sentimento di benevolenza per 
gli altri uomini. Infatti essi, separati, non potrebbero condur 
vita sicura; il singolo non potrebbe procacciarsi da sé tutto ciò 
di cui ha bisogno per conservar la propria vita, e la lotta contro 
altri esseri viventi o contro le violenze di uomini malvagi spesso 
sarebbe superiore alle forze dell’individuo isolato. E cosi il 
Telesio, fondandosi sulla tradizione antica, a sua volta prepara 
la via a Hobbes. E poiché l’uomo riconosce che le sofferenze 
da cui sono oppressi altri uomini minacciano anche lui, e che 
d’altra parte i beni, che il suo simile gode, sono conseguibili 
anche a lui, nasce il consentimento, e questo può mutarsi in 
odio contro coloro che danneggiano colui che amiamo. 


(I) Tu . rie ree. nat. IX 2. 
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Le determinazioni dei valori, secondo cui il Telesio va¬ 
luta gli affetti, costituiscono la più genuina espressione deilo 
spirito del Rinascimento. La tristezza e tutti gli altri affetti affini, 
in quanto sono una contrazione dello spirito, ne rappresentano 
un indebolimento e abbassamento, mentre al contrario fortitudo 
e sublimitas, come ampliamenti dell’anima, rappresentano un in" 
tensificarsi in essa dei valori della vita, e quindi sono virtù. 

Non molto tempo dopo l’edizione completa dell'opera del 
Telesio, nel 1588, furono pubblicati in Francia gli Essays 
del Montaigne. Dimostrai già 0) come questi abbia risentito 
T influenza, oitrecchè degli scettici, anche delia Stoa romana 
e di Plutarco; ora, da quanto abbiamo detto testé, risulta 
evidente com’egli sia il continuatore del Vives e del Telesio. 
Egli onora in tutto ia natura e si sforza d’intenderla con 
purezza. La natura ci guida mediante la tendenza alla gioia, 
e i suoi mezzi sono gli affetti, senza i quali l’anima nostra 
giacerebbe immota come una nave in un mare ampio e 
tranquillo. Anch’egli mette in dubbio il valore del penti¬ 
mento, per la ragione che il passato è stato reso necessario 
dal sistema generale dell’ universo, e preferisce i sentimenti 
maschi e lieti: proprio come Hobbes e Spinoza. A base 
della sua morale sta il principio stoico della vita conforme 
a natura, sul quale la generazione successiva doveva poi 
fondare il sistema naturale dell’ordinamento della vita 
umana; e ciò che in lui vi è di più grande, e che lo rende 
affine al Rinascimento e specialmente al Cardano, è la rap¬ 
presentazione ch’egli fa della propria individualità, mosso 
dal sentimento del diritto di vivere il proprio io < 2 ). 

Tutta questa serie di pensatori è chiusa da Giordano 
Bruno, italiano del Mezzogiorno, filosofo del Rinascimento 
italiano, che per opera di lui elevò alla sfera della filosofia 
il proprio genio artistico e i propri ideali estetici. Allo stesso 
modo che la sua visione della natura riunisce in un nuovo 
poderoso e sublime edifizio i frantumi dell’antico materia¬ 
li) Archiv IV p. 646 sgg. (voi. I, pag. 47 sgg. della presente edizione). 

(2) Nell'articolo precedentemente citato si possono vedere notizie particolari 
sili suoi rapporti con la Stoa. 


Montaigne. 

Bruno. 
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lismo, e al tempo stesso trae le conseguenze delle premesse 
telesiane mediante il concetto dell’ universo uno, infinito e 
divino; così pure la sua concezione dell’uomo, che da tal 
dottrina deriva, per quanto ne sia insufficiente la motiva¬ 
zione scientifica, risponde meglio d’ogni altra agli ideali 
del Rinascimento. Tutta la dogmatica del cristianesimo, 
come antropocentrica, dualistica e imbevuta di particolari¬ 
smo giudaico, vien subordinata al punto di vista dell’ap¬ 
parenza sensibile e dell’ immaginazione. L’apparenza si 
dissolve nella filosofia, il punto culminante della coscienza 
filosofica è dato dall’affetto eroico, nel quale il Bruno meglio 
d’ogni altro pensatore ha espresso il senso della vita pro¬ 
prio del Rinascimento. Non solo la pratica della vita catto¬ 
lica, ma anche quella protestante gli sembra contraria al 
senso eroico della vita. Come fiamma divampante rosseggia 
e brilla in lui la coscienza, che il Rinascimento ebbe della 
bellezza e magnificenza del mondo, di quell’immensa va- 
rietas rerum così profondamente sentita dal Cardano, della 
particolare vita individuale di ogni parte dell’universo. Il 
Bruno si lascia addietro cristianesimo e filosofia scolastica : 
Aristotele va imitato nel solo fatto d’esser andato oltre i 
filosofi suoi predecessori. Onora il Petrarca, ma trova il 
suo amore sentimentale degno a un tempo di compassione 
e di riso: una vera tragicommedia. Dall’antichità risplen¬ 
de su lui specialmente l’astro di Platone, accompagnato 
da quello di Plotino, « principe di tutti i Platonici », e nella 
morale la Stoa, e specialmente Epitteto e Marco Aurelio. 

Ed ora la scienza dell’ uomo e la teoria circa la condotta 
della vita, quali le aveva conquistate lo sforzo del Rinasci¬ 
mento, si trasmettono ai popoli settentrionali. Ma tra questi 
esse s’incontrarono in condizioni di vita ben diverse, e 
nel grande movimento protestante dovettero assumer forme 
modificate. Ho già cercato di rappresentare (*> l’intensa vita 
interiore, che si formò nelle varie forme della fede prote¬ 
stante, e che va ricercata sotto i dogmi e gli scritti morali. 

(1) Archlv. V 337 sgg. ; VI 61 sgg., 225. sgg. ; VII 29 sgg. (nella presente edir., 
voi. I, pag. 51 sgg., 140 sgg., 207 sgg., 281 sgg.; voi. II, p. 1 sgg.). 
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Relazioni di questa letteratura con l'arte 
e con la poesia. 

Ogniqualvolta una civiltà muore e ne deve sorgere una 
nuova, il mondo di concetti ch’era nato dall’antica intri¬ 
stisce e si dissolve. L’esperienza della vita, quale è stata 
condizionata dai mutamenti sociali e dai progressi scienti¬ 
fici, per un certo tempo si emancipa, per così dire, dai 
ceppi del pensiero concettuale, e diventa di per se stessa 
una forza operante sugli animi. Da ciò segue poi un ap¬ 
prezzamento affatto nuovo dell’arte e della poesia come 
espressione immediata di ciò, da cui è mossa l’età, e un 
diretto rapporto, sotto ogni aspetto, tra la letteratura circa 
la natura dell’uomo e la condotta della vita da un lato, 
l’arte e la poesia dall’altro. E’ ciò che sperimentiamo noi 
oggi» e che avvenne nel secolo decimosesto e agli inizi del 
decimosettimo fino allo sviluppo dello spirito scientifico 
per opera di Keplero, del Galilei, del Descartes. Infatti, lo 
spirito creatore di sistemi non riposa mai, come quello ch'è 
radicato nel bisogno metafisico di risolvere con una scienza 
di valore universale il problema del mondo e della vita. 
Ma non vi è acume, che possa dar colore e forza ai fan¬ 
tasmi del pensiero concettuale metafisico, che pur sorgono 
in tali periodi. E in questi, sebbene ormai arte e poesia 
costituiscano la manifestazione più alta del concetto sulla 
vita, tuttavia non giungono a penetrare tutta la profon¬ 
dità del concetto stesso altrimenti che con la mediazione 
della letteratura. Nel periodo di tempo di cui ci occupiamo, 
la nuova arte e la nuova poesia si Svolsero nell’atmosfera 
di quell’ampia letteratura, che studiava l’uomo e la sua 
condotta morale. E così nelle arti figurative la teoria circa i 
temperamenti, i moti dell’espressione, le diversità indivi¬ 
duali, tramandata dall’antichità e ora sviluppata, agì su quei 
due grandi geni del carattere e dell’espressione, che furono 
Leonardo e Durer. Tutto il senso, che Raffaello ebbe della 
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vita, nuota nella luce di quella poesia, che derivava dalla 
letteratura intorno all’amore, all’affinità tra bellezza terrena 
e celeste, letteratura cui attendevano allora tutte le persone 
colte. I sonetti di Michelangelo rivelano la sua intima re¬ 
lazione con la mistica platoneggiante di quel tempo. E si 
è tentati di supporre, che il Rubens stesso si sia trovato 
sotto l’influenza di quella tendenza spirituale, che sentiva, 
apprezzava ed analizzava in maniera nuova i forti moti, gli 
affetti dell’anima, e le forti azioni che ne seguono. Ma 
questa letteratura operò specialmente sulla poesia del tempo, 
c in modo speciale sulla drammatica. Per vero dire ci son 
giunte poche tracce di influenza diretta esercitata dagli 
scritti, di cui parliamo, come quella certa del Montaigne e 
quella possibile del Bruno 0) su Shakespeare, come le re¬ 
lazioni tra il Racine e Porto-Reale, la sede della più pro¬ 
fonda dottrina psicologica del tempo, o la conoscenza che 
il Molière ebbe delle discussioni filosofiche dei giorni suoi. 
Noi non conosciamo gli innumerevoli canali, per i quali 
dal grande serbatoio della scienza antropologica del tempo 
si sparse la fertilità sui campi della poesia. Questi poeti, che 
vivevano nell’intuizione dell’uomo, debbono anche allora 
aver appreso, più che dai libri, dall’osservazione delle per¬ 
sonalità formatesi a questa letteratura stessa. Infine, la prova 
di tutto questo rapporto si trova, non già nelle tracce spo¬ 
radiche di relazione diretta che si possono dimostrare, ma 
bensì nella circostanza, che tutta questa poesia all’ unisono 
manifesta una forza tale di intendere il lato sensitivo del¬ 
l’uomo, i segni esteriori del carattere, i mezzi corporali 
d’espressione delle passioni, di mostrare la struttura degli 
individui, di rappresentare il nesso interno degli stati af¬ 
fettivi, quale non era stata mai raggiunta prima nè mai fu 
raggiunta dopo. E’ come se le figure dello Shakespeare 
o del Molière permettessero di cacciar lo sguardo furtiva¬ 
mente nelle forze impulsive della loro anima. Esse, come 
nessun'altra, promuovono l’arte della rappresentazione mi¬ 


ti) Cf. Archiv VII 282 (in quest’ediz. Il 81). 
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mica, e la rendono possibile, perchè il Iato corporale dello 
stato interno era già sempre presente al poeta. E anche i 
concetti, che questi grandi poeti hanno intorno ai rapporti 
fra il carattere e la sorte dell’ uomo, si ricollegano alle di¬ 
scussioni del tempo sulla medesima questione (0. 


11 . 







L antropologia e H sistema naturale Delle scienze 
Dello spirito nel secolo Decimosettimo. 

Com’era naturale, ■ i nuovi concetti antropologici del La dottrina 
secolo decimosesto, sviluppatisi dapprima presso i popoli politica del 
romanzi, influirono anche sugli uomini e sugli scrittori po- 
litici. Senonchè le idee intorno al miglioramento degli or¬ 
dinamenti sociali in un primo tempo si collegavano agli 
ideali cristiani e platonici, e non avevano quindi il fonda¬ 
mento universalmente valido della conoscenza reale della 
natura umana: si ebbero così l ’Utopia del Moro (1516) e 
le idee rivoluzionarie degli Spiritualisti tedeschi derivate da 
concetti ideali arbitrari; e ancora la Politica di Iustus 
Lipsius (1589) è costruita sui concetti delle virtù necessarie 
al principe, mentre le dure esigenze della realtà, imposte 
dallo spirito del tempo, erano tenute in qualche conside¬ 
razione solo come virtù di prudentia. Lo straordinario pro¬ 
gresso, che fu promosso dai bisogni politici dell’età e tro¬ 
vava una base teoretica nelle nuove vedute sull’uomo, 
riguarda i princìpi della politica estera. 


In altri miei precedenti studi dimostrai come il concetto della 
ragion di Stato, che deriva le regole dell’azione politica dallo 
sforzo di potenza che compiono gli Stati, si sia formato nel corso 
delle lotte combattute tra gli Stati italiani, abbia ìvuto la prima 


(1) Riguardo allo Shakespeare, ho detto qualche cosa intorno a tale rapporto 
nei Sitzungsbcricktc delPAccademia di Berlino, 5 Marzo 1S%. (Beitràgc zum Stu¬ 
diami der Individualìtàt). 
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Sviluppo del¬ 
la dottrina 
politica. 


attuazione radicale nella politica veneziana, e abbia ricevuto la 
sua dottrina teoretica con gli scritti del Machiavelli. Questi 
fondò il pensiero politico sui suoi principi antropologici. L’uni¬ 
formità della natura umana, la potenza dell’animalità e degli af¬ 
fetti, e principalmente dell’amore e della paura, la smoderatezza 
di essi: ecco di che cosa devono tener conto il pensiero e 
l’azione politica se vogliono esser conseguenti, e su che cosa 
deve fondarsi la scienza politica stessa. La fantasia positiva del- 
l’uomo di Stato, che calcola i fatti, ha il suo fondamento in 
questo modo di vedere, che considera l’uomo come una forza 
di natura e insegna a vincere i suoi affetti mettendo in azione 
altri affetti. 11 Sarpi nel suo scritto politico del 1615 svolge con 
la freddezza di un osservatore della natura i princìpi e la tec¬ 
nica del governo oligarchico di Venezia; il Guicciardini, il Pa- 
ruta, il Boterò rappresentano con forma attenuata la medesima 
concezione; e il testamento di Richelieu si basa anch’esso sulla 
ragion di Stato, moderata tuttavia dal concetto ch’essa nelle 
grandi monarchie deve praticarsi in modo da non nuocere alla 
riputazione del sovrano. Il rappresentante olandese della Stoa ro¬ 
mana, io Scioppius, nel suo scritto sul metodo della politica, edito 
dal Conring, rappresentò l’autarchia e il bene dello Stato come di¬ 
rettiva di tutte le azioni politiche, e pose i moventi della morale in 
rapporto soltanto mediato con essa; il pensatore politico deve par¬ 
lare della tirannide e delle rivoluzioni soltanto come il medico 
parla della febbre e delle infiammazioni. Questo paragone è simile 
a quello che lo Spinoza applicò in senso più largo alla considera¬ 
zione di tutta la vita affettiva, « come se si parlasse di linee, piani 
o corpi ». E lo stesso Lipsius nelle sue prescrizioni intorno alla 
prudentia principesca si domanda se in questa pura miscela non 
debba mettersi qualche goccia di scaltrezza maligna e d’inganno; 
e risponde affermativamente, considerando che natura e ratio 
assegnano come regola assoluta delle azioni politiche il bene 
dello Stato, e che la politica del suo tempo è piena di menzo¬ 
gne, di scaltrezza e d'inganno 0). 


Senonchè in un campo affatto diverso si svolsero prin¬ 
cìpi tendenti a far progredire l’ordinamento giuridico e 
statale, fondati sulla nuova scienza antropologica e formu¬ 
lati sistematicamente. A ciò contribuirono due momenti, 

(1) Notizie più precise nei miei articoli sull'sl/r/f/v, specialmente VI! 59sgg. 
(in quest’ediz., voi. 11 p. 36 sgg.). 
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intrecciati l’uno nell’altro. Gli scrittori protestanti, special¬ 
mente dopo la notte di S. Bartolomeo (1572), esaminarono 
il rapporto tra il diritto del principe e quello dei sudditi, 
e ritornarono al concetto greco-romano del contratto. Gli 
scritti di Henning (1562), Languet (1569) e Hotomannus 
(1585) sono notevoli per il loro metodo scientifico. Henning 
chiama il suo scritto De lege naturae methodus apodictica, 
e il Languet indica già come proprio procedimento il me¬ 
todo geometrico, che più tardi fu adoperato da Hobbes e 
dallo Spinoza <>>. L’altro momento fu costituito dalla rina¬ 
scita della teoria romana circa il diritto e lo Stato, rinascita 
che si avverò per merito dei grandi giuristi francesi della 
scuola di Bourges, capitanati dal Cuiacius e dal Donellus, 
il primo più storico, il secondo più sistematico. La scienza 
giuridica romana aveva messo le teorie greche sul diritto 
naturale in relazione col sistema stesso del diritto, e così 
anche per questa via la teoria sul diritto naturale fu valo¬ 
rizzata nella sua applicabilità alla giurisprudenza positiva. 
E la nuova società borghese, che aspirava all’uguaglianza 
giuridica di tutti i cittadini e d’altra parte all’attuazione 
della sovranità statale, con la teoria del diritto naturale 
acquistò il fondamento teoretico per la propria costituzione 
e l'arma di combattimento contro le autonomie costituitesi 
in seno alla società nel Medio Evo. Da questo bisogno 
trassero origine tre grandi opere, la teoria sullo Stato del 
Bodin (1577), la Politica dell’Althus (1503), e il Diritto 
delle genti di Ugo Grazio (1628) < 1 2 >. Questi, che fu l’ultimo 
di tali scrittori e quello che esercitò maggiore efficacia, si 
trova già sotto l’influenza di quella rinnovazione della Stoa 
romana, che andava compiendosi allora nella filologia dei 
Paesi Bassi. 

Quest’età è in relazione con la Stoa e col concetto ro¬ 
mano della vita, che dalla Stoa deriva, specialmente perchè 
ivi si aveva un sistema, nel quale dal carattere teleologico 

(1) V. Archiv , voi. VI! 50 sgg. (in quest’ediz. voi. II p. 33 sgg.). 

(2) Di questi scrittori ho parlato particolarmente neWArchiv VII 63 sgg. 
(in quest’ediz. voi. Il p. 36 sgg.). 
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Fattori che 
favorirono 
lo sviluppo 
dell’antro¬ 
pologia. 


Spinoza. 


del complesso mondiale si derivava mediante la teoria 
intorno all’uomo un nucleo di regole di valore universale 
e immutabili, al quale è collegato ogni ordinamento sociale 
quanto a diritto, a Stato, a fede religiosa. E appunto di 
ciò aveva bisogno quell’età, vale a dire di un nuovo ordine, 
indipendente dalle autorità fin allora accettate; di autono¬ 
mia spirituale nel regolare le occupazioni pratiche della 
vita civile; di massime inattaccabili per ordinare la società 
secondo i nuovi bisogni. Senonchè i princìpi di formazione 
naturale del diritto, dello Stato, della religione, come forme 
della vita spirituale, potevano fondarsi soltanto sul ricono¬ 
scimento di un sistema di leggi dello spirito : e quindi essi 
favorirono lo sviluppo dell'antropologia. 

Tre fattori storici cooperarono a far progredire l’an¬ 
tropologia fondata dal Vives e dal Telesio: e cioè i bisogni 
nascenti dalla formazione naturale del diritto, dello Stato e 
della religione, il materiale acquistato testé con la ricostru¬ 
zione filologica della Stoa romana, e i metodi e princìpi 
offerti dalla scienza meccanica della natura. Così ebbe origine 
la massima benemerenza dell’antropologia di quest’età, la 
costituzione cioè di un corpo di leggi che dominano il nesso 
causale della vita psichica, sicché i singoli stati dell’anima 
vengono derivati dal supremo principio di conservazione 
insito nell’essere psico-fisico, che è condizionato da! mondo 
esterno e su questo reagisce. I rappresentanti classici di 
tale antropologia sono Hobbes e Spinoza, che però si 
fondano sul Descartes. 


Ho esaminato altrove l’influenza che sui sistemi di questi 
tre filosofi ebbe la Stoa romana. Essi tuttavia risentono a un 
tempo l’efficacia degli altri due momenti storici suaccennati; e 
a tutto ciò si aggiungono influssi di natura svariata e compli¬ 
catissima, che in parte non si possono più riconoscere. 

La questione degli scritti, che ebbero efficacia sullo Spinoza, 
potè in certa misura essere risolta mediante luoghi paralleli. 
La prima dimostrazione di tal natura fu data dal Trendelenburg, 
il quale per il trattato I 3, dove si ricorre ad una distinzione 
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consuetudinaria di otto arti, mostra che gli autori seguiti sono 
i manuali usuali di Heereboord e Burgersdijck (Contributi III 
316 sg.). Il Freudenthal (Spinoza e la scolastica , negli Scritti 
dedicati a Edoardo Zellcr) dall’analisi dei cogitata metafisica 
trasse la prova che Io Spinoza conosceva Heereboord, Burgers¬ 
dijck e altri autori neoscolastici; e fondandosi su ciò potè ren¬ 
der plausibile la sua opinione che anche nell •Etica sia messa a 
profitto la tradizione scolastica. D’altra parte il Sigwart ha di¬ 
mostrato che lo Spinoza verosimilmente conobbe direttamente 
gli scritti di Giordano Bruno; e se tale lettura diretta non si 
vuol considerare come rigorosamente dimostrata, per io meno 
si deve ammettere che lo Spinoza ebbe conoscenza delle idee 
bruniane attraverso un intermediario a noi ignoto 0). Un’altra 
classe di fonti, segnalata da Joel, è meno provata; tuttavia non 
si può contestare che lo Spinoza si sia valso di filosofi religiosi 
ebrei, e che specialmente Maimonide e Creskas presentino no¬ 
tevoli paralleli. Se poi si tien conto del manifesto uso che lo 
Spinoza fece di Descartes e di Hobbes, abbiamo il quadro dei suoi 
contatti con assai svariati ambienti letterari contemporanei. Inol¬ 
tre la notizia, contenuta in una lettera di Schuller al Leibniz, 
circa i libri rari che si trovarono tra le cose lasciate morendo 
dallo Spinoza, mostra come questi si fosse procurato anche scritti 
remoti intorno ad argomenti religiosi e politici. 

Queste documentazioni ci permettono di avvicinarci al punto 
centrale dello Spinoza; ma ora si deve cercare di collegarle e 
integrarle con un altro metodo. Spinoza assimilò le sue letture, 
e le trasformò in propria forza vitale; quindi le prove di di¬ 
pendenza diretta, quali si possono stabilire mediante paralleli, 
sono molto scarse. Ma il nucleo delle sue idee, a cominciare dal 
primo dialogo, deriva da un grande movimento del suo tempo, 
non importa in qual maniera giunto fino a lui nei suoi parti¬ 
colari. Dal rapporto tra l’anima profonda dello Spinoza e que¬ 
sto movimento traggono origine l’intima forma e la struttura 
del suo sistema. Queste ntW’Etica, e prima nel frammento De 
emendatione, e prima ancora nel Trattato , sono cosi semplici, 
che da questo lato lo Spinoza ci appare come un cristallo traspa¬ 
rente. Il suo primo ingresso nel movimento filosofico del tempo 
può essere stato determinato dall’insegnamento impartitogli dal 
medico umanista Van den Ende, al quale infatti si faceva carico 
d’aver inoculato nei suoi discepoli l’ateismo; e nell’ateismo del me¬ 
dico umanista dobbiamo vedere il naturalismo di Lucrezio e gli 

(I) Sigwart, Spinozas kurzer Traktat. ùbersetzt und erlàutert, 1870, intro- 
duz. p. 38, 43. 
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Rinascita del¬ 
la Stoa ro¬ 
mana nei 
Paesi Bassi. 


scritti moderni di ugual indirizzo, come quelli del Telesio. L’im¬ 
portanza intellettuale dell’Ende è attestata dall’aver egli coperto 
l’ufficio di negoziatore diplomatico, mentre la tradizione, secondo 
cui lo Spinoza sarebbe stato suo assistente nell’insegnamento, 
ci fa apparir verosimile che tra i due esistessero stretti rapporti. 
L’indirizzo fondamentale dello Spinoza appare già dal primo dia¬ 
logo De deo et homine. Infatti, il concetto fondamentale del dia¬ 
logo è costituito dalla natura infinita nella sua totalità e perfetta. 
Nella natura l’appetito vede sempre e soltanto varietà, ma la ra¬ 
tio risolve queste difficoltà e dimostra l’unità, che è colta im¬ 
mediatamente dall’intelletto, donde si origina poi l’amore per¬ 
fetto per la perfetta e infinita natura. In queste affermazioni è 
già contenuto completamente il riconoscimento dell'infinità della 
natura secondo i suoi vari stadi, e del collegarsi di essa col pro¬ 
cesso che dall’affetto giunge all’amore di Dio, Pertanto la strut¬ 
tura del sistema spinoziano è fin dall’inizio un monismo, nel 
quale la dottrina sull’anima si articola in membri diversi secondo 
la mistica platoneggiante, e le piu originali scoperte dello Spi¬ 
noza derivano dall’aver egli messo questa struttura al livello 
della scienza contemporanea. Tutto ciò ch’egli leggeva, gli si 
trasformava immediatamente in materia idonea per la elabora¬ 
zione di questo sostrato fondamentale del sistema. 


La Stoa romana risorse nei Paesi Bassi per opera prin¬ 
cipalmente di Iustus Lipsius, Gerardus Vossius, Scioppius 
e Heinsius. Anche gli stadi precedenti dell’antropologia si 
erano svolti sotto l’influenza della Stoa romana; e simil¬ 
mente la teoria circa la condotta della vita era stata deter¬ 
minata dal rapporto semplice, già stabilito dalla stessa Stoa 
romana, tra l’ordine teleologico della natura, la vita secondo 
natura, e le invariabili leggi naturali della società. Ma ora 
si ebbe una nuova comprensione della Stoa, fondata sulla 
filologia. L’Unione olandese, l’unico paese che fosse li¬ 
bero, era allora in piena e gloriosa fioritura, dovuta ad 
una borghesia resa potente dal commercio e dall’ industria, 
e sospinta dall’attiva religiosità riformata. Fu il primo paese 
d’Europa che offrì sicuro rifugio ai pensatori e agli scrit¬ 
tori. 11 vincolo internazionale, che univa tra loro i rifor¬ 
mati dei vari paesi, permise ai grandi giuristi francesi, che 
più o meno risolutamente militavano nel partito ugonotto, 
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di trovare una nuova patria a Basilea, a Ginevra, a Heidel¬ 
berg, ad Altdorf, ma soprattutto in Olanda. Sorgeva a Leida 
la prima università in senso moderno, dove cioè l’inse¬ 
gnamento era congiunto con la ricerca originale come 
esplicito scopo del lavoro universitario. Le lotte religiose 
di Francia indussero il massimo filologo del tempo, G.G. 
Scaligero, a trasferirsi colà. Ivi più che in qualsiasi altra 
località d’Europa si lavorò allora per il progresso delle 
scienze; e tutto questo lavoro veniva guidato da idee gene¬ 
rali. Ivi infatti le idee della Stoa romana si univano con la 
concezione arminiana dell’ idealismo della libertà e con 
l'alto concetto morale della divinità, ch'era frutto dello stu¬ 
dio di Cicerone e di Seneca. Persino alla poesia olandese, 
e specialmente alla drammatica, si estese l’influenza della 
fusione della Stoa romana col libero cristianesimo prote¬ 
stante sviluppantesi nelle sette, fusione che ben rispondeva 
al mite, paziente e tranquillo carattere olandese. In simile 
atmosfera crebbero l’uno dopo l’altro il Grozio, lo Spinoza 
e il Geulincx. 


Ci imbattiamo nuovamente in un gruppo di scritti d’ogni Giusto Llpsio. 
specie, esposizioni sistematiche della dottrina stoico-romana, lèt¬ 
tere, dialoghi, saggi, che ebbero efficacia europea e furono molto 
letti in vasti ambienti di persone colte. Il più illustre tra que¬ 
sti Stoici filologici fu Iustus Lipsius (nato nel 1547), che spe¬ 
cialmente nello scritto De constantia e nel suo Sistema di po¬ 
litica volle apparire quale filosofo e scrittore. Nel primo degli 
scritti menzionati egli si propone di conciliare la dottrina stoica 
col pensiero fondamentale della religiosità cristiana, e nel se¬ 
condo fondò la teoria dello Stato sull’antica dottrina della virtù. 

Nello scritto De constantia egli elogia la Stoa come quella 
che più di qualsiasi altra setta ha dato valore al concetto della 
provvidenza e ha richiamato l’uomo all’ordine eterno delle 
cose 0). Qui e dappertutto dà la preferenza alla Stoa rielabo¬ 
rata dai Romani ; invece Crisippo per primo corruppe e snervò 
questa setta virile con la sottigliezza delle sue ricerche (2). 


(1) De const. I cap. 8. 

(2) De const. I cap. 17. % 
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Tutto il dialogo deriva da Seneca. Il Lipsius aveva dovuto ab¬ 
bandonare i Paesi Bassi a causa dei torbidi politici interni. Nel 
dialogo ci presenta l’amico Carolus Langius, il quale ricorda che 
dappertutto si hanno lotte civili, ma che noi rechiamo dapper¬ 
tutto in noi stessi la pace o l’agitazione : il nostro spirito deve 
venir rafforzato e formato in modo, da farci trovare la tran¬ 
quillità in mezzo alle lotte e la pace tra le armi. In tal modo 
l’amico lo richiama alla constantia. Questa vien definita come 
giusta e irremovibile fortezza dell’anima, che non si lascia smo¬ 
deratamente elevare nè abbassare dalle circostanze esteriori e 
casuali; la fortezza stessa poi è definita come saldezza interna, 
che deriva non dall’opimo, ma dalla ratio (•). Lo Scioppius in¬ 
dicò col termine di constantia le è6jrri9-eia'. enumerate da Dio¬ 
gene (Vili 115 f.): l’interno stato d’animo del saggio, conforme 
alla ragione. Alle fiacche osservazioni del Lipsius l’amico ri¬ 
sponde: — * Ti parla un filosofo, non già un suonatore di 
flauto ». Due punti sono importanti. Il Lipsius respinge la mi- 
seratio come pusillanimità di chi vien meno sotto l’impressione 
della sofferenza altrui, ma invece ammette la misericordia come 
inclinazione dello spirito ad aiutare altrui nel bisogno o nelle 
amarezze. A questo modo egli tocca la questione già dibattuta 
fra la Stoa più rigida e i Peripatetici (2), e che poi fu trattata 
con calore particolare dallo Scioppius. Epitteto aveva manife¬ 
stato l’opinione che non ci si debba lasciar commuovere dalla 
vista di uno che si lamenti, giacché si deve pensare che colui 
non è già tormentato da ciò che lo ha colpito, ma dalla precon¬ 
cetta opinione di quel male ; e che soprattutto non si debba 
sospirare con lui. Laelius Peregrinus, nel suo interessante scritto 
del 1598 intorno alla conoscenza e alla cura delle passioni del¬ 
l’anima, trova che quell’opinione dimostra un’incredibile durezza 
d’animo, che sopprime nell’uomo l’umanità. Invece lo Sciop¬ 
pius interpreta il passo di Epitteto nel senso dello scritto di Se¬ 
neca de dementici. Quivi Seneca trova addirsi al saggio la be¬ 
neficenza e il soccorso poderoso e contento dato agli infelici, 
ma doversi tener lontana la compassione come dispiacere di 
una sofferenza altrui; sono occhi deboli quelli che lasciano 
scorrer le lacrime alla vista d’un ammalato d’occhi, allo stesso 
modo che è malattia e non allegria (3) ridere sempre con chi 
ride. Lo Scioppius s’accosta e tale concetto della compassione : 
sicché anche da questo lato Hobbes c Spinoza poterono desu- 


(1) De const. I cap. 4. 

(2) Cic. Tose. TV § 43 sgg., § 56. 

(3) De elem. Il 5 e 6. 
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mere la condanna da loro pronunciata contro la compassione. 

Il secondo punto riguarda la providentia. Nessuna questione era 
allora tanto ardentemente dibattuta nei Paesi Bassi, quanto 
quella della provvidenza, dell’elezione graziosa e del deter¬ 
minismo stoico a quest’ultima affine. 11 Lipsius tempera il con¬ 
cetto deterministico dando la preferenza alla Stoa romana; e se 
parla della benefica necessità, riconosce però anche la libertà 
di scelta, e infine si trae indietro con questa dichiarazione: — 

‘ Necessitata non aliud effugium est, quam velie quod ipsa co- 
gat . Similmente nella sua A/ utioductio ad Stoicamphilosophiam 
riesce a mitigare con le risorse dell’eclettismo romano i para¬ 
dossi della rigida Stoa, come l’assenza di affetti e l’apatia del 
saggio, il ripudio della compassione e della pietà, li suo ideale 
era uno stoicismo cristiano: e ad esso s’ispirò anche la sua 
Politica, diffusa da molte edizioni in tutta Europa. Essa si fonda 
sulla dottrina delie virtù cardinali. Il Lipsius è il primo che metta 
a fondamento della visione morale del mondo l’intiero sistema 
dell’etica stoica. Nelle sue lettere egli ci si rivela carattere dolce 
e nello stesso tempo appassionato, incline alla melanconia, che 
trova il suo punto d’appoggio nell’unione dello stoicismo col 
cristianesimo, e mostra ai contemporanei una personalità assai 
attraente ed importante. Le contese in cui lo involsero le sue 
idee di politica ecclesiastica, mettendolo in urto specialmente 
col Coornhert, il nobile campione della tolleranza, lo cacciarono 
in esilio e nelle braccia dei Gesuiti. Anche Daniele Heinsius, 
filologo, poeta e storico, e Gerardo Vossio sottostanno all’in! ' 
fluenza della filosofia stoica (i). 

La sistemazione della tradizione stoica intorno agli affetti Scloppius 
e alla condotta morale della vita fu opera dello Scioppius nei 
suoi Elemento philosophiae stoicae moralis (1606). Anche in 
questo filologo tedesco predomina la tendenza ad unire la fi¬ 
losofia morale stoica col cristianesimo; e anche a lui serve a 
tal fine come intermediario Seneca. È bensì vero che i paradossi 
della setta stoica, « la più forte e la più santa », le hanno pro¬ 
curato la non buona riputazione volgare; ma a chi la interpreti 
rettamente, questa filosofia morale si palesa conforme così al 
cristianesimo come alle dottrine degli altri più eccellenti filo¬ 
sofi. La Stoa e il cristianesimo pensano allo stesso modo in¬ 
torno al sommo bene. Nell’accingersi poi a rappresentare il 
complesso sistematico della vita morale a partire dagli affetti 
passando per la purificazione di essi e giungendo infine all’or- 

(1) Il Vossio si occupò degli affetti nel suo libro De tlitologia gentili et 
origine et /irogressu iitolalatriae , lib. 3 cap. 36, e altrove. 
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dinamento dei doveri, lo Scioppius fa capo al prezioso pensiero 
di una teoria generale dei valori, che egli prende da un passo 
di Seneca (>). Secondo questo, la scienza della vita morale si di 
vide in tre parti, delle quali la prima ha per oggetto la valuta¬ 
zione dei valori della vita, la seconda la costituzione di un con¬ 
veniente rapporto tra la vita istintiva e la detta determinazione 
di valori, la terza le corrispondenti regole dell’operare. Seneca 
dimostra la necessità di una simile teoria generale dei valori 
vitali. Che cosa è tanto necessaria, quanto 1’assegnare a ciascuna 
cosa il suo valore? Supremo e primo dovere è valutarne la 
grandezza: solo così può regolarsi l’impulso, che deve corri¬ 
spondere alla grandezza del valore. La vita può esser d’accordo 
con se stessa solo quando all’impulso non vien meno l’azione, 
e l’impulso sorge dal constatato valore dell’oggetto, per modo 
che la sua forza corrisponda al valore medesimo. Tale enuncia¬ 
zione di una suprema teoria sui valori vitali, importantissima 
per le scienze morali, è messa a profitto dallo Scioppius (2). Que¬ 
sti compila una tabella, come prima di lui era stato fatto da 
altri tra cui da Laelius Peregrinus, nella quale la prima parte 
della scienza morale è indicata come teoria de aestimatione. La 
misura necessaria a calcolare i valori è data dal principio di 
vivere in accordo con la natura; principio che contiene la norma 
del bonum, dell’honestum e della virtus. È manifesto che in tale 
teoria ebbe efficacia la determinazione aristotelica della linea 
media dell’azione a norma del fine della vita. 

II valore che il libro dello Scioppius ebbe nel suo tempo 
deriva poi dall’aver egli ridotto a sistema la filosofia morale 
stoica, cercando di raccogliere tutte le affermazioni particolari, 
anzi talvolta integrandole, come egli stesso fa notare con par¬ 
ticolare compiacimento. Nel compiere tale sistemazione, lo 
Scioppius subordina le tre parti suaccennate della filosofia mo¬ 
rale stoica ad una distinzione generale, presa anch’essa da un 
passo di Seneca ri). Questi ri) distingue decreta e praecepta. Lo 
Scioppius chiarisce tale distinzione nel senso, che i primi re¬ 
golano la vita in generale, i secondi le singole parti della vita, 
che determinano azioni umane secondo la diversità di luogo e 
tempo. Egli pertanto suddivide la disciplina morale stoica in 
decreta, la cui prima parte tratta della aestimatio e la seconda 
della appetitio, e in praecepta, che nella prima parte ha per og¬ 
getto la medicina affeetnum, nella seconda gli officia. In tal 


(1) Sen., Ep. 89, 14. 

(2) Scioppius, Elemento, cap. 119. 

(3) Scioppius, Elemento cap. 119. 

(4) Seneca, Ep. 94 e 95. 
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modo si ha per la teoria dell’appetitio il quadro che si ripro¬ 
duce a p. 250. 

Lo Scioppius fa precedere a questa tabella quella dell’ae- 
stimatio. Poiché l’ordinamento sistematico che quest’ultima dà 
agli affetti corrisponde punto per punto alle partizioni e defi¬ 
nizioni della Stoa posteriore 0), essa diventò per gli scrittori fi¬ 
losofici del periodo successivo un utile mezzo d’orientamento, 
sebbene oggi a noi non possa dir nulla di nuovo. I pracepta 
poi si distinguevano in medicina affectuum e officia, e questi 
alla loro volta erano suddivisi fino all’estremo. E per quell’età 
l’utile stava appunto in questo, che lo Scioppius nel suo scritto 
rendeva evidente fin nei minimi particolari il grande nesso, 
secondo cui la filosofia stoica aveva concepito per così dire il 
processo morale dell’anima nei suoi vari stadi. Noi ci siamo 
occupati di questo libro come tipo della letteratura filosofico- 
filologica allora corrente, sebbene esso sia ben poco importante 
all’infuori di tale rapporto letterario-storico. 

Nel 1597 apparve la prima edizione degli Essays di Bacone, Bacone, 
e poi l’edizione inglese dello scritto De dignitate et augmentis 
scientiarum nel 1605, la latina nel 1623. Bacone svincola Inscienza 
morale dalla teologia. Secondo lui gli ordinamenti morali sog¬ 
giacciono a una legge di natura, che ha il suo indice esteriore 
nel consensus, e all’interno opera come istinto e luce naturale: 
tutte affermazioni queste, che derivano dalla Stoa. L’istinto in¬ 
terno tende alla propria conservazione e al bene comune. Ma 
ciò che è proprio a Bacone e lo distingue è la ricerca, ch’egli 
fa, di una scienza, che tenda ad attuare la condotta morale vo¬ 
luta dalla legge di natura coi'sussidi di una nuova antropolo¬ 
gia. Fra le lacune che la sua enciclopedia constata nelle scienze 
esistenti è annoverata anche quella di una doctrina de cultura 
animi (2). 

La prima parte di questa disciplina dovrebbe essere la teoria 
dei caratteri, il materiale della quale va cercato nei poeti e 
negli storiografi, e principalmente, tra questi ultimi, in Tacito, 
nel Comines, nel Guicciardini. Come l’agricoltura richiede la 
conoscenza delle differenze di terreno e di clima, e la medicina 
quella delle differenze tra i corpi, così la cultura dello spirito 
deve fondarsi sulla conoscenza della diversità dei caratteri. La 
seconda parte della nuova scienza è formata dalla dottrina degli 
affetti nei loro diversi gradi e forme. Gli affetti sono le ma- 


(1) Cf. oltre Seneca specialmente Cic. Tusc. IV § 11 sgg. ; Diogenes VII 
110 sgg. e Andronicus. 

(2) De dign. et augrn. scientiarum lib. VII c. 3. 


G. Dilthey, L'analisi dell'uomo e /'intuizione della natura II. 
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Charron. 


lattie dell’anima o le tempeste suscitate nell’anima umana dalle 
grandi agitazioni. Aristotele ne ha parlato acutamente e giusta¬ 
mente, ma nella morale non si è affatto servito della sua teoria. 
Bacone elogia gli Stoici, ma anche a proposito di essi osserva, 
che nessuna teoria ha finora raggiunto le vivaci rappresentazioni 
della vita affettiva che si hanno nei poeti e negli storici, che 
particolarmente hanno il merito di aver saputo cogliere il rap¬ 
porto, secondo cui un affetto può esser utile e quindi coltivato, 
un altro invece va represso o contenuto, allo stesso modo che 
i cacciatori si servono di certi animali per pigliarne altri. Su que¬ 
sto principio si fonda pure, secondo Bacone, l’uso dei premi 
e delle pene nel sistema giuridico: infatti gli affetti supremi del 
timore e della speranza vengono adoperati per reprimere altri 
affetti dannosi. In tal modo Bacone si avvicina molto alla tesi 
spinoziana secondo cui un affetto non può mai venir superato 
che da un altro, ma senza tuttavia giungervi. La terza parte di 
questa teoria è volta a trattare i mezzi e processi curativi, coi 
quali l’uomo può liberarsi dalle infermità degli affetti; e a tal 
proposito Bacone espone belle regole, e specialmente attribuisce 
valore alla forza dell’abitudine, già segnalata da Aristotele. Ho 
già dimostrato che tali teorie si ricollegano in varia guisa alla 
Stoa <i). — Uno degli scritti più belli intorno alla scienza del¬ 
l’anima e alla sapienza della vita, che quest’età ci abbia lasciato, 
sono gli Essays di Bacone, che vi fa genialissime osservazioni 
sui singoli affetti, le loro cause, gl’ interni rapporti secondo cui 
essi agiscono nei vari tipi umani. 

Nel 1601 apparve lo scritto di Charron De la sagesse. In 
lui ci appare nuovamente una personalità affatto originale, che 
si propose come compito della vita l’osservare e conoscere se 
stesso e gli uomini. Discepolo del Montaigne, egli rivela ancor 
più fortemente di lui la fragilità morale dell’uomo, e dottrinario 
come il suo maestro, accetta le teorie stoiche sugli affetti, sui 
mezzi di emanciparsene, sull’ideale della saggezza ( 1 2 ). Anche 
questo scritto ebbe influenza su tutti gli ambienti colti. 


(1) Archiv VII p. 46 sgg. (nella presente ediz. 11 18 sgg.). 

(2) V. il mio articolo ntM*Archiv VII p. 50 (nella presente ediz. Il 23). 
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L'antropolo¬ 
gia come fon¬ 
damento del- 
la morale e 
del diritto: 
Il Orozio. 


In tutti gli scritti su menzionati, quale che sia la loro 
diversità, domina un'unica forma di antropologia, e 
si dà valore a un’unica funzione della medesima. Il 
sostrato ne è costituito dal nuovo senso della vita, per¬ 
meante tutta resistenza mondana, che era stato destato 
dal protestantismo affermantesi nel Settentrione, e che si 
comunicava ancne alla Francia e ai Paesi Bassi cattolici. 
Questo movimento aveva dato forza straordinaria alle idee 
morali; e sorse allora il desiderio di dare ad esse una base 
di valore universale. Quella « luce naturale », ch’era stata 
tanto apprezzata dai Romani, fu ciò che soddisfece a un 
tempo i seguaci delle dottrine stoiche, gli idealisti cristiani, 
e tutti i grandi filosofi. E quindi si verificò anche ora, 
come già nei pensatori del Rinascimento meridionale, un 
nuovo ripiegarsi dell’ uomo in se stesso, nel più intimo del 
suo essere. Lo schema, secondo cui procede una vita soli¬ 
damente basata sulla propria autonomia, lo si trovò di pre¬ 
ferenza nelle dottrine stoiche intorno al nesso teleologico 
della natura, all’injpulso di conservazione, alla struttura del 
nostro essere, in cui opera tale impulso, all’attrazione del- 
l’uomo nel giuoco e nella servitù degli affetti, e finalmente 
all’emancipazione dell’uomo da essi mercè il riconoscimento 
dei valori della vita. L’interiorità, affermatasi così nel Set¬ 
tentrione e allargatasi anche ad alcuni ambienti francesi, 
fu un secondo movente che determinò la poesia in Inghil¬ 
terra e nei Paesi Bassi, come pure quella del Racine. Lo 
schema della filosofia morale stoica fu accolto dal Descar¬ 
tes sulla base della teoria aristotelico-scolastica intorno ad 
una sostanza spirituale indipendente, che gli affetti possono 
trarre in errore per così dire solo dall’esterno e transitoria¬ 
mente; dallo Spinoza sulla base del nuovo monismo; dal 
Oeulincx a sua volta partendo da altre premesse. 

Abbiamo già veduto, come la nuova antropologia a poco 
a poco cominciasse a compiere nella cultura spirituale anche 
un’altra funzione. Essa infatti servì di fondamento alle opere, 
che si proponevano di costruire e valorizzare praticamente 
un sistema naturale di diritto, Stato e religione. Questo 
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movimento, dapprima indipendente dalle scienze naturali, 
culmina in Ugo Orozio. 


Ciò che intorno al Orozio dicemmo a un altro punto e 
sotto altro rispetto (*), ha bisogno di venir qui completato. Il 
Orozio prende le mosse dalla definizione dello Stato (2); e negli 
ordinamenti giuridici degli Stati ricerca i concetti e principi 
del diritto naturale inerenti alla natura degli uomini e delle cose 
e quindi necessari. Ma fonda il diritto naturale soltanto sulla 
natura dell’uomo: giacché dal rapporto tra i caratteri costanti 
di quest’ultima e la natura delle cose si originano le naturali 
e universali massime intorno all’ordinamento della società. Al 
pari di Bacone, anche il Grozio trova nella natura umana due 
sostrati limitantisi reciprocamente. Ogni creatura vivente fin dalla 
nascita ha cura di se stessa, si sforza di conservarsi, di evitare 
la propria distruzione e ricerca ciò che favorisce la propria con¬ 
servazione. Senonchè nell’uomo si sviluppa anche un impulso 
sociale: perfino gli animali non si curano soltanto della propria 
vita, ma anche di quella dei loro nati e degli altri animali della 
stessa specie. Nei fanciulli si mostra di buon’ora la compassione 
e la tendenza a far del bene agli altri. Con l’impulso sociale 
s’accompagnano i linguaggi e la facoltà di formare regole ge¬ 
nerali e di agire a norma di esse. Su ciò si fonda il diritto con 
le sue prescrizioni di astenersi dai beni altrui, di adempiere le 
obbligazioni, di compensare i danni cagionati, come pure il 
principio del guidrigildo. Inoltre è insita alla nostra natura la 
facoltà di calcolare beni e mali, e di sacrificare il piacere pre¬ 
sente per riguardo all’avvenire. Le reg ole di vita, che in tal modo 
si originano, hanno valore indipendentemente dall’esistenza o 
dalla volontà della divinità, perchè derivano dalla natura (3). 


Da questo stadio, in cui la scienza politica vien moti¬ 
vata con l’antropologia, si passa a quell’altro, eh’è rappre¬ 
sentato principalmente da Hobbes e da Spinoza, con un 
processo, di cui possediamo i documenti nella storia dello 


(t) Archiv VII 66-7* (nell* presente edi?. II 39-47). 

(Z) Lib. I cap. 1 § 14, dove è seguita la nota definizione di Cicerone, il 
quale a sua volta si fonda su Aristotele, Politica III 6. 

(3) Qrotius, De iure belli et pacis, introduzione e principio del capitolo 
secondo. 


Transizione 
al grandi si¬ 
stemi. 










254 


O. DILTHEY 


sviluppo del pensiero dello stesso Hobbes. Questi prese le 
mosse dal concetto della ragion di Stato, svolto dal Ma¬ 
chiavelli e dagli statisti veneziani, e rappresentato classica- 
mente giusto allora dal Richelieu come fortunato reggitore 
di un grande Stato. Nello scompiglio della guerra civile 
inglese egli concepì il disegno di un nuovo diritto di na¬ 
tura, che avesse il suo centro nel potere e nella ragione 
dello Stato. Ad Ugo Grozio, seguace della corrente sociale 
del diritto di natura, continuatore della teoria radicale di 
esso diritto, discepolo della Stoa, di Cicerone e della giu¬ 
risprudenza romana, si contrapponeva così un sostenitore 
di quell’assoluto concetto della forza, ch'era stato svolto per 
la prima volta dai sofisti greci. In tal modo Hobbes for¬ 
mulò i suoi primi concetti intorno alla natura dell’uomo, 
e su essi poi fondò il primo schema del suo diritto di na¬ 
tura. Ma poiché vedeva che attorno a lui tutte le correnti 
del diritto di natura si appellavano alle moltilaterali espe¬ 
rienze sugli uomini e all’antropologia su di esse fondata, 
fu costretto a cercare più salde fondamenta per la teoria 
scientifica sull’anima. Egli fondò il suo concetto di una 
volontà statale unitaria sul nesso meccanico universale. E 
allora la sua scienza politica diventò la dinamica del grande 
corpo politico, il suo ideale politico si assommò in un si¬ 
stema meccanico di funzionamento sicuro, che poteva giu¬ 
stificarsi solo considerando l'uomo come un meccanismo 
psicofisico. In tal modo l’antropologia assunse la forma d’una 
costruzione dei fenomeni psicofisici fondata su pochi prin¬ 
cipi e regolata da leggi, che governano meccanicamente i 
rapporti tra quei fenomeni : e questo modo di vedere ebbe 
poi la sua più elevata espressione nell 'Etica dello Spinoza. 
L’antagonismo esistente tra il dualismo aristotelico-scola- 
stico, del quale il Descartes aveva rivestito il suo idealismo 
della libertà, e il monismo antropologico di Hobbes e Spi¬ 
noza, fu poi superato dal Leibniz mediante il suo pensiero 
dell’evoluzione negli individui. E mentre Hobbes e Spinoza 
avevano tenuto conto soltanto delle uniformità che si ri¬ 
scontrano nella vita dell’anima, invece il Leibniz ritornò al 
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principio delle variazioni individuali formulato dal Cusano, 
dal Cardano, dal Bruno. La filosofia di questo periodo 
consisteva nell’ interpretare tutti i fenomeni mediante evidenti 
concetti e principi logici, matematici e metafisici. Questo 
procedimento doveva risolvere la questione dei rapporti 
che esistono tra il sistema meccanico della natura e i fatti 
psichici. Anche il sistema geometrico dello Spinoza va in¬ 
teso solo in questo senso. 1 fondamentali concetti interpre¬ 
tativi della vita psichica, che cosi si formano, costruiscono 
l’antropologia; e da questa deriva il sistema naturale del¬ 
l’ordinamento sociale. 

La nuova forma scientifica, che l’antropologia as¬ 
sunse nel periodo dei grandi sistemi di Descartes, Hobbes, 
Spinoza e Leibniz, e la funzione ch’essa in tal periodo 
compì, avevano la loro ragione nelle premesse, da cui que¬ 
sti sistemi erano complessivamente sorti. La premessa più 
importante era la nuova scienza matematica della natura, 
che dominò tutto il pensiero di questo periodo. Essa so¬ 
prattutto determinò la forma assunta ormai dall’antropolo 
già, mentre per il materiale questa si fondava sulle descri¬ 
zioni, classificazioni e illustrazioni del periodo precedente. 
Inoltre la forma scientifica e la funzione dell’antropologia 
erano legate alla struttura comune di questi grandi sistemi. 
Siccome il sistema del Descartes fu il primo che si fondasse 
sulla nuova scienza matematica della natura, così esso per 
primo ci presenta anche la nuova struttura. Questa tuttavia 
nel Descartes non si sviluppa ancora con le applicazioni 
dell’antropologia alle scienze dello spirito. Tali applicazioni 
si hanno per la prima volta iq Hobbes e culminano nello 
Spinoza e nel Leibniz, in seguito poi la struttura propria 
di tali sistemi fu sostituita da un’altra forma del pensiero 
sistematico, allorché s’avanzò vittorioso il metodo analitico 
del Locke. Pertanto quest’ultimo e i « nuovi saggi » del 
Leibniz stanno ai margini di questo periodo, e costituiscono 
il trapasso all’età dell’illuminismo. 
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I. Struttura òei sistemi òi Descartes, Hobbes, Spi- 
noza, Leibniz, e premesse dell’antropologia in 
essi contenute. 

I. La nuova struttura si fonda essenzialmente 
su basi logico-conoscitive. 

Cercherò ora di esporre la struttura comune di questi 
sistemi. In essi tutti la filosofia si fonda su un doppio 
motivo. Dal Galilei in poi, al pensiero scientifico andava 
congiunta la coscienza dei metodi relativi, e conforman¬ 
dosi alla scienza matematica della natura si fece consistere 
il principio del metodo nel subordinare le esperienze risul¬ 
tanti dall’osservazione e dall’esperimento a rapporti sem¬ 
plici di leggi matematiche e nel collegare in una maniera 
o nell’altra questi due fattori. Applicandosi ora questo pro¬ 
cedimento allo studio dell’universo, si ebbe quel metodo 
filosofico che consiste nel costruire le esperienze mediante 
concetti e princìpi logici, matematici e metafisici, recanti 
in se stessi l’impronta dell’evidenza. Senonchè dal Descar¬ 
tes in poi si sentì anche in questi sistemi il bisogno di 
derivare in una forma qualsiasi i fenomeni, costruiti secondo 
il detto metodo, dal principio della coscienza enunciato 
appunto dal Descartes. Mostrerò che Hobbes, Spinoza e 
Leibniz ci presentano tale derivazione. 

La filosofia si fondava sull’unione del primo modo di ve¬ 
dere, logico-metodico, col secondo, conoscitivo ; e quest’ul¬ 
timo in sostanza dipendeva dal problema dei rapporti tra 
concetti generali ed esperienza. Non si tien conto dei con¬ 
cetti generali, che contengono tipi dedotti dalla realtà, per 
esempio quelli di pianta o animale. II problema concerne 
i concetti generali, che contengono analiticamente gli ele¬ 
menti pensabili inerenti a ogni fenomeno e permettono di 
costruire i fenomeni - vale a dire le notiones communes. 
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Nel sistema del Descartes, per il quale mi richiamo al¬ 
l’esposizione fattane precedentemente, la ricerca logico-metodica 
e quella conoscitiva, dapprima separate, sono poi riunite artifi¬ 
cialmente col trasferire alle notiones communes il contrassegno 
dell’evidenza contenuto nel cogito sum. Il sistema di Hobbes 
prende le mosse dalla logica, che regola le operazioni formali 
del pensiero; queste poi con l’aiuto dei segni permettono di 
costruire i fenomeni mediante concetti generali, con lo stesso 
processo del calcolo. Poscia viene fissato sotto l’aspetto cono¬ 
scitivo il processo, per il quale la detta costruzione può com¬ 
piersi movendo dall’affermazione della coscienza. Dato il pro¬ 
cedimento adoperato, questo sistema costituisce il trapasso dal 
materialismo al positivismo. Quest’ultimo consiste nella spiega¬ 
zione, orientata in senso conoscitivo, della realtà mediante i 
fenomeni verificantisi nei corpi. Hobbes, al pari del nominalismo 
inglese e di Bacone, procede dal concetto che ogni conoscenza 
è interpretazione di fenomeni fatta dal pensiero. Bacone aveva 
segnalato l’importanza analitica del metodo induttivo-sperimen- 
tale, per Hobbes analisi e sintesi sono i metodi del pensiero 
nel considerare le esperienze. Egli ritiene che la filosofia con¬ 
siste nel dedurre le cause dai fenomeni e i fenomeni dalle cause 
( Opp■ lat., ed. Molesw., I p. 2). Sicché il suo sistema è una fi¬ 
losofia dell’esperienza, e l’ultimo grande risultato da lui otte¬ 
nuto fu, come già dimostrai, l’aver derivato dall’esperienza me¬ 
desima le categorie, legittimando cosi l’empirismo di fronte a 
tutta la precedente metafisica idealistica. Senonchè questa mo¬ 
tivazione logico-conoscitiva dovette tosto misurarsi con la dot¬ 
trina critica del Descartes intorno al valore conoscitivo dei fe¬ 
nomeni esterni. E Hobbes nel suo scritto De corpore, esponendo 
la sua logica al principio della « prima filosofia » (Opp. lat. I 
81 sgg.), discute appunto, senza dirlo apertamente, le teorie car¬ 
tesiane; e così si apre la via dalla tesi della fenomenalità alla 
costruzione del reale sulla base del sistema dei movimenti affet¬ 
tanti le parti del corpo. Egli ammette la tesi della fenomenalità: 
gli oggetti esterni non fanno che apparire esistenti, cioè 
posti fuori di noi. Si origina così un doppio modo di consi¬ 
derare tali immagini: secondo l’uno esse sono proprietà in¬ 
terne e mutevoli dell’anima, secondo l’altro ciò che in esse è 
contenuto, e che permette di costruire, opera dall’esterno. 

Ma queste immagini possono costruirsi secondo i loro rap¬ 
porti matematici e le relazioni dei movimenti, determinate da 
leggi. L’interpretazione si ha mediante i concetti generali di 
sostanza esteriore (corpo) e suoi accidenti, causa, forza, spazio, 
tempo, movimento, che sono contenuti nell’esperienza sensibile. 


Struttura del 
grandi siste¬ 
mi metafisi¬ 
ci. 
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Siccome però una teoria razionale intorno a qualsivoglia gruppo 
di fatti esterni o interni è possibile mediante una simile costru¬ 
zione dei fenomeni soltanto se si presuppone la realtà esterna 
degli elementi costruttivi in essi contenuti, e siccome d’altra 
parte con tale procedimento può costruirsi tutta la realtà, ne 
consegue che la scienza deve fondarsi sull’oggettività del mondo 
esterno; pertanto, ciò che la scienza costruisce, vale a dire il 
sistema di movimenti che affettano i corpuscoli, per Hobbes è 
realtà. Con queste proposizioni e con le altre che ne derivano 
egli pose i fondamenti conoscitivi di tutto il posteriore positi¬ 
vismo. E, dati tali fondamenti, si hanno anche i limiti critici del 
sapere, ai quali si è sempre attenuto il positivismo genuino. 
Checché si possa pensare intorno alle riserve di Hobbes nei 
riguardi del valore della fede cristiana, non cessano dall’esser 
chiarissime queste parole: — « Chi osservasse l’intiero mecca¬ 
nismo del corpo organico e non scorgesse che esso è disposto 
e indirizzato alle sue funzioni da un’intelligenza, colui deve 
esser considerato privo d’intelligenza egli stesso • (Opp. 11 p. 6). 
Con ciò la teoria cartesiana circa il fondamento teleologico del 
complesso meccanico è bensì respinta verso i confini del sapere; 
ivi però è ammessa. 

Ora sorge per Hobbes il problema di spiegare coi rapporti 
dei movimenti nello spazio e nel tempo anche le percezioni 
interne, giacché altrimenti non si potrebbe parlare di teoria ra¬ 
zionale. Soggetti di attività sono intelligibili soltanto sotto il 
concetto di corpo, e quindi anche i fenomeni di coscienza, che 
si verificano nel corpo umano, debbono venir considerati come 
prodotti del corpo stesso, e derivati dai rapporti cinetici rego¬ 
lati da leggi, che in esso hanno luogo affettando le particelle. 
Queste son le conclusioni, sulle quali Hobbes fondò il nuovo 
materialismo, che domina la sua antropologia. 

Anche lo Spinoza prende le mosse dalla tesi della feno¬ 
menalità. Partendo da questa il suo metodo filosofico, come 
quello del Descartes, si accinge anzitutto a motivare il suo si¬ 
stema, contenuto nel trattato De intellectus emendatione. Indi 
al principio AtWEtica troviamo definizioni e assiomi che rap¬ 
presentano i mezzi costruttivi del reale qual esso è. Ho già cer¬ 
cato di dimostrare che la motivazione conoscitiva contenuta nel 
trattato De intellectus emendatione costituì la base durevole 
à&WEHca spinoziana (>). Se ciò è esatto, anche la struttura del 
sistema spinoziano è più simile a quella del cartesiano di quanto 
non sia stato finora ammesso. 


(I) Archiv. VII p. 88-89, XIII 481-482 v. (in questa ediz. Il 63 e 179). 
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Riguardo al problema della conoscenza, l’età del Descartes 
si riattacca al punto, ove il problema stesso era stato lasciato 
dalla disputa fra Cameade e gli Stoici. L’antico scetticismo era 
stato fatto rivivere dai tre pensatori, che avevano formato la 
loro mente a Tolosa, vale a dire dal Montaigne, dal Sanchez, 
dallo Charron; e anche la brama di acquistare alla conoscenza 
una base solida si saldava al punto, cui erano giunti gli anti¬ 
chi. In questo campo la prima tesi risolutiva fu quella, secondo 
cui le sensazioni non sono nè vere nè false; soltanto il giudizio 
che ad esse succede contiene in sè verità o errore. Cosi pote¬ 
vano eliminarsi le obbiezioni, che gli scettici avevano desunto 
dalle illusioni dei sensi. Secondo la quarta delle Meditazioni 
cartesiane i nostri errori provengono dal fatto che la nostra vo¬ 
lontà tende a raggiungere nella conoscenza soluzioni, che su¬ 
perano i limiti di ciò che in quel dato momento è risolubile. 
Secondo la sesta meditazione, anche le illusioni dei sensi na¬ 
scono da giudizi che includono un errore di pensiero. Il De¬ 
scartes dà tanto rilievo alla funzione mediatrice del pensiero, da 
poter esser considerato come uno dei fondatori della teoria 
dell’intellettualità delle percezioni sensibili. Hobbes scorge ve¬ 
rità ed errore solo nel pensiero espresso con parole, discorsivo 
(Opp- lat. I p. 31, 1 p. 23; princ. et probi, aliqu. geom. c. XII 
1, 111 p. 21; Leviath. de homine c. IV, cf. Sext. Math. VII 70); 
e l’errore nasce dall’applicare tale pensiero alle sensazioni: ‘ na¬ 
tura ipsa errare non potest ’ (Hobbes, Opp. I p. 49 sg.) Sicché 
• il decidere sulla verità di tutte le affermazioni spetta sempre al 
pensiero. La superiorità del pensiero è ancora accresciuta 
dal considerare la soggettività delle sensazioni di colore, suono, 
odore e sapore, giacché esso col ragionamento riconosce la 
soggettività delle qualità degli oggetti, quali si offrono imme¬ 
diatamente, e le separa dai fenomeni. 

Il trattato dello Spinoza si muove sullo stesso terreno. Questi 
trova il criterio della verità (signum) nel senso di convinzione, 
che accompagna la comprensione chiara e distinta. L’idea di 
un oggetto semplice dev’esser chiara e distinta; infatti quando 
si concepisce in tal modo l’oggetto, lo si concepisce anche 
completamente. Quindi il metodo per la conoscenza sicura deve 
esser quello della costruzione con elementi concettuali. Scopo 
di essa è il nesso causale della realtà; ma non già quello delle 
singole cosemutevoli, bensì quello dei fatti stabili ed eterni 
e delle leggi loro inerenti, secondo le quali ogni singolarità 
ha luogo ed ordine. Cerchiamo ora di chiarire il senso delle 
proposizioni del Trattato, ricche di così gravi conseguenze. In 
esse predomina il concetto del singulare aeternum. Questo è 
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realtà, non però tale che oggi sia e domani non più, ma sempre 
identico e univoco. In contrapposizione al falso generale della 
scolastica, che è la delimitazione fuggevole e approssimativa 
d’una classe di esemplari, il singulare aeternum esiste analitica- 
mente nelle singole cose come loro contenuto parziale e ri¬ 
compare univocamente in esse. 

Da ciò nasce anche il metodo e lo scopo dell’antropo, 
logia spinoziana. La meccanica degli stati d’animo, enunciata 
dallo Spinoza, è anch’essa l’esposizione del nesso causale, in 
cui gli immutabili e univoci tipi dei moti d’animo si collegano 
secondo leggi. Tali tipi sono contenuti nel mutevole fluire della 
vita, dal quale li astrae il pensiero. Lo Spinoza poi nell 'Etica 
designa queste realtà stabili ed eterne, contenute nelle perce¬ 
zioni singole, come ciò che è comune a tutto ed è contenuto 
cosi nel tutto come in ciascuna parte ( Eth . 11 prop. 38 sgg.). 
In tal modo si enuncia la formula metodica di un’antropologia 
conformata al metodo delle scienze naturali, nel senso che lo 
intendeva quell’età della scienza matematica della natura. 

Anche il sistema del Leibniz pone alle sue constatazioni 
metafisiche delle premesse logico-conoscitive. Sarà sufficiente 
accennare due punti. Alla distinzione tra le due leggi del 
pensiero, contraddizione e motivo, corrisponde nel sistema 
del Leibniz quella tra verità eterne ed effettive o accidentali. 
Le prime sono contrassegnate dall’impossibilità del loro con¬ 
trario. Quando una verità è necessaria, si può con l’analisi 
dimostrare che può ricondursi a una verità semplice, il cui 
contrario contiene una contraddizione; pertanto la sua cer¬ 
tezza intuitiva si fonda sul principio della contraddizione (Opp. 
Erdm. 707). Il Leibniz distingue tali verità, che hanno validità, 
da quelle accidentali, che si fondano sull’esperienza, conten¬ 
gono attestazioni di esistenza e in conclusione possono ridursi 
a ciò che si ha intuitivamente nell’esperienza. Pertanto le ve¬ 
rità necessarie possono ricondursi a proposizioni primarie, il 
cui contrario è impossibile. Fin dove esse arrivano, la nostra co¬ 
noscenza è chiara, perspicua, profonda. I fatti dati intuitiva¬ 
mente dall’esperienza possono collegarsi con la conoscenza 
soltanto mediante la tesi del motivo. Secondo questa una cosa 
esiste, una affermazione è vera, solo in quanto ha un motivo 
sufficiente, in forza del quale essa è così e non altrimenti, se 
anche tali motivi spesso sieno destinati a restare ignorati. L’ef¬ 
fetto dei fatti si allarga a tutto l’universo, e la varietà delle cose 
è infinita in natura; e quindi la ripercussione e distribuzione 
di tali effeth' dei fatti continua all’infinito. 11 motivo di ciò, che 
io scrivo in questo momento, sta in un’infinità di rapporti 
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spaziali tra movimenti del presente e del passato, e il movente 
di tale azione si compone di un’infinità d’inclinazioni e dispo¬ 
sizioni interne. Ogni fatto, al quale io così mi riconduco, ne 
presuppone un altro; e io debbo infine cercare l’ultimo e suf¬ 
ficiente motivo in una sostanza necessaria, in Dio (1. c. 707, 8). 
E poiché le verità eterne hanno il loro fondamento nell’intel¬ 
ligenza divina, ne segue che il nesso dei fatti nel tempo, che 
non si può risolvere in alcuna necessità, e anzi reca seco il 
carattere della singolarità e accidentalità, è fondato sulla volontà 
divina, cioè sulla scelta del migliore tra i possibili mondi. E 
così per il tramite di considerazioni logiche si giunge alla me¬ 
tafisica. A questa si presenta ora il problema di collegare se¬ 
condo il principio del motivo un’infinita varietà di cose coesi¬ 
stenti nel tempo e succedenti, data la condizione generalissima 
delle verità necessarie. Ciò che dice il Couturat {Log. d. Leibn. 
p. 216 sg.) intorno all’importanza delle due leggi del pen¬ 
siero, come pure intorno alle verità così eterne come effettive, 
può benissimo conciliarsi con la distinzione fondamentale testé 
esposta. 

In una lettera del Leibniz al Foucher (Leibniz’ pkilos. Schrif- 
ten, Gerhardt 369 sgg.), certamente scritta a Parigi tra il 1673 
e il 1676, trovo che la realtà di un mondo interno ed 
esterno, presupposta da quanto si è detto precedentemente, 
viene motivata con un procedimento che si rannoda al metodo 
del Descartes. E propriamente il Leibniz completa il punto ini¬ 
ziale del Descartes. Noi sappiamo di pensare: da ciò col Des¬ 
cartes si deve concludere che siamo. Ma il Descartes ha tra¬ 
scurato l’altro punto iniziale, con cui si prova l’esistenza della 
realtà, e che è contenuto anch’esso nell’esperienza interna. Questo 
procede dalla parvenza di vicenda e di mutamento delle imma¬ 
gini in noi determinantisi, e ne inferisce la realtà del mondo 
esterno. Una lettera del Leibniz sugli Exerc. dello Schweling 
(pubblicati nel 1690 per combattere la Censura phiL Cortes, di 
Huet), scritta verso il 1691, censura più severamente la proposi¬ 
zione fondamentale del Descartes e le sostituisce l’altra, secondo 
cui soltanto ciò eh’è dato nella percezione interna contiene 
intuitivamente sapere certo di realtà: quindi anche qui si fa di¬ 
stinzione tra la certezza dell’io, data nella percezione interna, 
e la varietas delle rappresentazioni. Le due cose sono indipen¬ 
denti l’una dall’altra, e ugualmente originarie. Il processo di 
mostrativo contenuto in queste lettere si trova poi completato 
nei lavori posteriori, specialmente nelle Nuove ricerche (IV c. 11). 
Le immagini si affollano contro nostra volontà. Esse si trovano 
in un rapporto tale che, presupposte le loro cause esterne, dà 
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modo di formare teorie, le quali permettono di far osservazioni 
e produrre volutamente determinate impressioni. Infine, le no¬ 
stre percezioni corrispondono a quelle d’altre persone. Sebbene 
questa prova non giunga più in là della verosimiglianza, que- 
sta può e deve bastarci. E così il Leibniz, prendendo le mosse 
dal Descartes, trovò quel processo dimostrativo della realtà del 
mondo esterno, ?he ogni nuova ricerca non può che render più 
perfetto. 

Queste grosse linee fondamentali della motivazione logico¬ 
conoscitiva del Leibniz possono qui bastare a fissare il posto 
che tali ricerche hanno nel suo sistema. S’intende poi ch’egli 
considera come fondamentale la logica generale. 


2. Struttura dei sistemi 
e funzione dell'antropologia. 

Il problema II nucleo di questi sistemi è costituito dalla costruzione 
co nefgran- de ' fenomeni P er ™zzo di concetti logici, matematici e me- 
di sistemi, tafisìci. Poiché la scienza matematica della natura riconduce 
le parvenze date dai sensi a movimenti di parti della ma¬ 
teria secondo leggi, e quindi esclude dalla fisica qualsiasi 
spiegazione fondata su forze spirituali, così il problema psi¬ 
cofisico assume nuovo aspetto, e nuove difficoltà sorgono 
a contrastarne la soluzione. Tale problema dominò nel pe¬ 
riodo in questione tutta la metafisica. Furono tentate tutte 
le possibilità di risolverlo: ma nessuna di esse era real¬ 
mente suscettibile di prova. E così l’interna dialettica, con¬ 
tenuta in questo problema, spinge da una concezione al¬ 
l’altra, finché nel corso della ricerca che dal Descartes va 
al Leibniz non furono esaurite tutte le possibilità. Le dif¬ 
ficoltà insite in una data concezione inducono a superarla; 
ma non è nel vero la scuola hegeliana quando ritiene che 
appunto esse difficoltà conducano alla concezione successiva. 
Secondo il principio da me enunciato sulla pluralità delle 
conseguenze, esse, nello sviluppo di un’antinomia conte¬ 
nuta in un dato sistema, possono venir risolte in maniera 
diversa, ed è l’orientamento generale della vita delle grandi 
personalità filosofiche quello che decide l’indirizzo della 
soluzione. Del resto il problema psicofisico non è che uno 
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fra quelli che i sistemi in questione si proposero di risol¬ 
vere; e se in questo problema l’antropologia dipende in 
complesso dalla metafisica, tuttavia in ciascuno dei sistemi 
si contengono parecchie tesi, che ne determinano in modo 
decisivo l’antropologia. 


La nobile e fiera personalità del Descartes determina Sistema del 
l’intiero suo sistema, dal punto iniziale dell’autocoscienza sino Descartes, 
al suo concludersi in quel grande sentimento, in quella géné- 
rosité, che si fonda sull’uso buono e conveniente della libera vo¬ 
lontà e padroneggia le passioni dominanti. Nelle nuove condi¬ 
zioni, questo idealismo della li bertà può conciliare nel pen¬ 
siero la responsabilità morale e la libertà di scelta col sistema 
meccanico del mondo fisico. Ciò si ottiene anzitutto distinguendo 
tra le necessità, cui è legato Dio stesso, e la libertà di Dio, grazie 
alla quale egli per uno scopo supremo a noi inconoscibile tra 
le innumerevoli possibilità di mondi ne ha scelto una. Questa si 
attua con l’atto della creazione, col quale la divinità distribui¬ 
sce originariamente la materia e il movimento: da questa ripar¬ 
tizione primitiva procede, attraverso l’evoluzione mondiale, il no¬ 
stro odierno sistema cosmico. Tale rapporto fra teleologia e mec¬ 
canismo nell’universo informa anche la fisiologia del Descartes. 

Nel corpo umano il cuore come organo centrale del movimento 
del sangue, i nervi come organi della sensazione, il cervello come 
centro di essi, e i muscoli come organi del movimento, sono 
disposti e coordinati fra loro in guisa da conseguire con mezzi 
meccanici lo scopo della vita. 11 mezzo, che in questo mecca¬ 
nismo della vita mantiene il conveniente rapporto finale reci¬ 
proco delle parti, è costituito dagli spiriti vitali, che sono pro¬ 
dotti del processo fisico e sottostanno anch’es§i alle leggi della 
meccanica. E così essi, originati da una teoria panpsichistica, 
vengono ora conformati alle esigenze della meccanica vitale. 

Essi si distillano dal sangue nel cuore, salgono poi lungo le ar¬ 
terie al cervello, si distribuiscono nei nervi, sono indotti nei 
muscoli; e tutto ciò secondo le leggi della meccanica. Sicché 
gli organismi animali e umani sono macchine costruite per uno 
scopo. Essi mediante i movimenti degli spiriti vitali trasmettono 
meccanicamente le modificazioni meccaniche verificantisi nell’ap¬ 
parato sensorio al cervello, dove eccitano, sempre mediante mo¬ 
vimento meccanico regolato da leggi, modificazioni nei muscoli, 
grazie alle quali la macchina corporea reagisce sul mondo 
esterno. E così si attua meccanicamente laconvenienza 
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Sistema 

Hobbes. 


finale della vita; e anche senza cooperazione di un princi¬ 
pio spirituale qualsiasi questo corpo riceverebbe impressioni, le 
valuterebbe e reagirebbe ad esse conformemente al fine. 

Ed ecco che nel corpo umano, e propriamente nella glan¬ 
dola pineale del cervello, si attua la mutua azione di questo 
ultimo, come apparato operante in corrispondenza al fine, con 
la sostanza pensante. Se si dà giusto valore all’idea, che in 
ogni uomo alla macchina corporale operante in conformità al 
fine si unisce una sostanza pensante libera e preordinata a sol¬ 
levar l’uomo al disopra delle passioni dei sensi, non si può 
dare importanza eccessiva ed unilaterale alla conclusione tratta 
dal cogito sum. Tale idea poggiava principalmente su due punti : 
sul carattere di universalità e necessità della nostra conoscenza, 
e poi sulla responsabilità morale delle nostre azioni e sulla li¬ 
bertà, che a questa grande personalità appare come il più certo 
fatto di coscienza e che rende possibile appunto la responsabi¬ 
lità morale. Pertanto, sotto l’illazione scolastica circa la sostanza 
psichica troviamo più profondamente radicata la coscienza del¬ 
l’autonomia e dignità dello spirito umano, quale si manifesta nel 
pensiero di valore universale e nel libero agire; e Kant non fa 
che svolgere logicamente quest’indirizzo di pensiero, quest’idea¬ 
lismo della libertà, allorché elimina bensì la sostanza psichica 
come ipotesi trascendente, ma conserva i sostrati genuini di tale 
modo di vedere, che abbiamo indicati. Queste sono le premesse 
metafisiche, che dominano l’antropologia cartesiana. Lo stesso 
atteggiamento di coscienza del Descartes, che si manifesta nella 
sua metafisica, informa altresì la sua interpretazione dei processi 
dell’anima. 

Neppure l’antropologia del Descartes ha avuto la sua pro¬ 
secuzione necessaria e logica nello Spinoza, come non l’ha 
avuta la sua metafisica. Senza dubbio vi sono dei punti in cui 
realmente si verifica uno sviluppo continuativo dall’uno all’al¬ 
tro di tali sistemi; ma altrove questi stanno l’uno in rapporto 
all’altro come possibilità diverse di risolvere i problemi antro¬ 
pologici, le quali vengono esperimentate, e ognuna delle quali 
anche posteriormente ha conservato un limitato diritto ad inter¬ 
pretare i fatti. Come avrebbe riso il Descartes, questo rappre¬ 
sentante di un’aristocraticissima coscienza dell’autonomia del¬ 
l’uomo, se gli fosse stata presentata l’etica spinoziana come 
conseguenza del suo sistema! 

11 sistema di Hobbes, quale è contenuto nei suoi Elemento, 
philosophiae, si svolge esteriormente nella serie seguente. I corpi, 
oggetto d’ogni conoscenza, si distinguono per origine e proprietà 
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in naturali e fatti dall’ uomo, e così anche la filosofia si divide in 
philosophia naturalis e philosophia civilis, e siccome poi la co¬ 
noscenza degli ingenia, affectus e mores dei singoli uomini forma 
la base delle proprietà della società e dello Stato, così vanno di¬ 
stinte etica e politica. Tale classificazione offre questo di caratte¬ 
ristico: che la volontà, come quella che produce i corpi politici, 
costituisce il punto centrale dell’antropologia, e le funzioni di essa 
ricorrono di preferenza nella motivazione della teoria intorno ai 
corpi sociali. Più particolarmente si hanno poi le seguenti ripar¬ 
tizioni: logica, prima filosofia, che, come abbiamo dimostrato pre¬ 
cedentemente, includono entrambe la teoria della conoscenza, 
teoria generale dei movimenti e delle grandezze, su cui si fonda 
la fisica o dottrina dei fenomeni naturali, antropologia nella 
quale alla costruzione s’accompagna, fondandosi sulla dipendenza 
dei movimenti da leggi e sulla fisica, l’analisi delle esperienze 
interne secondo il loro nesso e i loro rapporti di dipendenza, 
e infine, procedendo appunto dall’antropologia, la teoria intorno 
alla società, allo Stato, al diritto, e alla religione. Conforme¬ 
mente ai procedimenti.del posteriore positivismo, in ognuna 
delle parti che si susseguono vengono introdotte nuove espe¬ 
rienze, o elementi fin allora non utilizzati di esperienze, insieme 
con deduzioni da esperienze anteriori. L’intimo complesso strut¬ 
turale del sistema è determinato dall’essere esso derivato dalle 
su esposte tesi logico-conoscitive. Da queste infatti consegue, 
come legame connettivo della conoscenza umana, la spiegazione 
di tutti i fenomeni esterni ed interni mediante i rapporti fra i 
corpuscoli, che formano l’universo, secondo le relazioni, deter¬ 
minate da leggi, di spazio, tempo e movimento, sulla base di 
un ordinamento primitivo. 

L’antropologia trae origine dalla cooperazione tra l’ana¬ 
lisi delle esperienze interne, rivolta a constatarne il nesso secondo 
la legge causale, e le conclusioni che si derivano deduttivamente 
dalla prima filosofia e dalla fisica. Ho già dimostrato altrove 0) 
come essa coordini gli stati interni al sistema dei movimenti 
nello spazio mediante il concetto del conatus. 1 processi interni 
sono movimenti, e propriamente effetti di processi di moto, che 
hanno luogo in corpi organici. Con questa tesi Hobbes assume 
un’importanza di prim’ordine nella storia del materialismo. Non 
già le particelle di massa provvedute di proprietà interne sono 
le attrici dei processi psichici, che invece son funzioni del 
corpo vivente. 


(1) Arch.v XIII 445 sgg., cf. in proposito due articoli del Koiilfh, Archiv 
XV (nella presente ediz. II 144 sgg.). 


O. Dilthey, L’analisi dell’uomo e l'intuizione della natura II. 
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Hobbes considera l’uomo come un sistema di particelle 
fisiche, al quale è insito un movimento proprio che ha centro 
nel cuore; il movimento stesso poi è mantenuto dalle particelle 
d’aria che penetrano e destano eccitamento. Questo sistema per 
mezzo degli organi sensori soggiace alle influenze continuamente 
mutevoli del mondo esterno, e per mezzo delle azioni volon¬ 
tarie adatta il suo ambiente ai bisogni della propria conserva¬ 
zione. 1 movimenti spaziali, che affettano la superficie del si¬ 
stema, si trasformano in esso in movimenti interni (conatus); 
così si origina la doppia serie dei processi rappresentativi e dei 
moti d’animo, dai quali poi procede la trasformazione inversa 
in movimenti spaziali delle parti del corpo e mutamenti fisici 
del mondo esterno. Sicché i processi psichici non sono altro 
che effetti transitorii del sistema fisico, che costituisce l’uni¬ 
verso, — per così dire interpolazioni nel gran testo della na¬ 
tura. Ciò che si verifica nella percezione interna, non è che uno 
stralcio del sistema universale di movimenti soggetti a leggi, del 
quale è manifestazione il mondo. Fra i movimenti interni, spa¬ 
zialmente incommensurabili, che si verificano nell’universo, 
giungono ad esser percepiti internamente soltanto quelli, che 
vengono fissati nella percettività. E così il meccanismo di 
riflessione del Descartes viene sviluppato da Hobbes in 
modo da dare la prima chiara visione della struttura della 
vita psichica. Tale struttura è costituita dal sistema, nel 
quale le attività della vita psichica cooperano l’una con l’altra 
per la conservazione del corpo idoneo a processi psichici, — 
per così dire morfologia e fisiologia della vita dell’anima. 

Da tali premesse inoltre scaturisce la prima enunciazione 
moderna della teoria del determinismo. Questa si rifà alla 
dottrina stoica, e con l’apporto della nuova scienza matematica 
della natura le dà una rigorosa motivazione. Tale teoria è già 
esposta nei primissimi lavori di Hobbes (Elements of law, ed. 
Tònnies cap. I 196 sgg.); e in quelli posteriori viene sistema¬ 
ticamente motivata ; e quindi nella disputa col vescovo Brajnhall 
difesa ampiamente, eloquentemente e con abbondante dose 
d’invettive e di buoni e cattivi argomenti (v. i particolari nel 
Tònnies, Hobbes 160sgg.). Questa teoria fa a Hobbes l’obbligo 
di dimostrare come la vita dell’anima si svolga secondo leggi. 
Hobbes per primo giunse a formulare con tutta chiarezza la 
grande tesi, che i moti dell’animo possono eliminarsi solo con 
altri moti d’animo, non mai con la semplice ragione priva d’af¬ 
fetti. Egli inoltre comincia col dimostrare che la specificazione 
dei moti dell’animo deriva da rapporti di leggi. Dà formulazione 
originale alla legge dell’associazione delle idee, già enunciata 
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da Aristotele in poi. Movimenti successivi sono riproducibili 
sulla base dei collegamenti creati dalla successione stessa. In 
questo giuoco dell’associazione si interpone regolarmente il pen¬ 
siero, che corre avanti e indietro lungo i fili dei rapporti di 
effetti, cause e mezzi. La teoria, secondo cui la vita dell’anima 
è regolata da leggi, viene integrata dalla proposizione, secondo 
cui il volere non è che una forma concentrata dell’appetito 
(O/7/7. Ili 48). E l’applicabilità dell’antropologia alla condotta 
individuale e all’ordinamento della società si ottiene mediante 
la proposizione, derivata dalla Stoa e dal Telesio, secondo cui 
scopo ultimo di tutti gli appetiti è la propria conservazione. 
Sembra di osservare il congegno di una macchina! Infatti là 
ragione esiste soltanto per regolare gl’impulsi attivi in noi me¬ 
diante la formazione di giudizi intorno ai valori naturali e spe¬ 
rimentali e ai loro rapporti, come pure mediante il ragiona¬ 
mento sulle loro conseguenze. Essa è il contabile, che non può 
creare valori, ma soltanto tenere i conti di essi. 

Ma nel campo dei processi interni, che sfuggono ad ogni 
misurazione esatta ed obbiettiva, come mai da simile contabilità 
può originarsi una formula e una forza capaci di regolare 
la vita e di dirigere la società? Quanto una tale antropologia 
sia insufficiente a risolvere il quesito, si scorge non appena 
Hobbes passa a dedurre dalla natura dell’uomo, da lui così ri¬ 
costruita, gli ordinamenti dello Stato e della Chiesa. La sua 
costruzione dello Stato e della società riconduce tutti i senti¬ 
menti, inclinazioni e azioni dell’uomo all’istinto della conser¬ 
vazione, esclude dalla nostra natura qualsiasi sostrato origina¬ 
riamente sociale e altruistico, dà importanza, tra i moti dell’animo, 
al timore, al disprezzo degli uomini, alla superstizione. Queste 
convinzioni non nascono da una teoria obbiettiva, bensì in ul¬ 
tima analisi sono la più peculiare e profonda espressione del 
carattere di Hobbes. E così sotto l’apparenza di argomenti lo¬ 
gici si cela un soggettivismo prepotente. 

Tre motivi concorrono a determinare il sistema di Hobbes. 
Dall’interno del suo io, quale si era formato nei viaggi, nelle 
corti e nell’osservazione dei torbidi politici, proveniva la sua 
profonda misantropia, la sua sospettosa e paurosa sfiducia, il 
suo vivo desiderio di vita tranquilla e sicura. « La felicità con¬ 
siste soltanto nel riuscir sempre a conseguire le cose desiderate. 
Finché viviamo, non possiamo godere tranquillità d’animo per¬ 
manente, poiché la vita stessa è movimento, e l’uomo non può 
vivere senza desiderio, timore e altre passioni, come senza sen¬ 
sazioni » (Opp. Ili 50). Il secondo motivo era dato dal carat¬ 
tere dei nuovi grandi Stati, che dovevano tener legati insieme 
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uomini diversissimi di stirpe, costumi e consuetudini giuridiche, 
tendevano ad assoggettarsi i corpi organici esistenti, in prima 
linea la Chiesa, ed erano costretti da un lato a fare i conti con 
l’interesse individuale, dall’altro a far rispettare pienamente la 
sovranità. Il terzo motivo era costituito dall’energia ostinata e 
unilaterale spiegata nell’applicare i nuovi concetti meccanici, 
che conduceva a negare qualsiasi differenza tra i fatti spirituali 
e il meccanismo della natura. E dal fatto che questi tre gruppi 
di idee erano suscettibili di rientrare nello stesso sistema co- 
truttivo formato dalla teoria circa i corpi, dall’antropologia e 
dalla teoria sullo Stato, ebbe origine l’interna coerenza logica 
di questo sistema. 

Spinoza. La dottrina metafisica fondamentale dello Spinoza circa 
la natura infinita e perfetta, che non può esser distinta 
da Dio, non deriva dal Descartes, bensì, come ci si mostra su¬ 
bito dal primo dialogo, dal movimento monistico del Rinasci¬ 
mento. Come precursori del suo monismo appaiono soprattutto 
il Telesio, Giordano Bruno e in alcuni punti capitali Hobbes, 
che tutti e tre risentono visibilmente l’influenza dell’antico na¬ 
turalismo, quale si era formato negli scritti presocratici intorno 
alla natura, nella Stoa e in Lucrezio. Appunto in questo periodo 
tale tradizione si veniva diffondendo ad opera di una vasta let¬ 
teratura, molto diffusa tra le persone colte; e l’influenza di essa 
tradizione fu intensificata dalle forze che di per sè operavano 
nel Rinascimento. L’opposizione alla negazione medioevale del 
mondo aveva come conseguenza metafisica il rifiuto di un or¬ 
dine trascendente, che in ultima analisi era l’espressione della 
rinunzia al mondo. Per contro, il vangelo della natura infinita 
e perfetta interpretava la soddisfazione del mondo e la coscienza 
di appartenere alla natura. Questo spirito del Rinascimento vive 
nel Telesio non meno che nello Spinoza (cf. p. e. 1. c. IX 
p. 363); ed io ho già cercato di dimostrare che tra singoli passi 
dei due pensatori v’è così diretta coincidenza, da render molto 
verosimile che lo Spinoza abbia letto Telesio, almeno nel pe¬ 
riodo in cui eleborava l’Etica. E l’affetto religioso che Io Spi¬ 
noza sente verso la natura onnioperante era stato avviato da- 
non pochi pensatori di questa corrente; per esempio da Gior¬ 
dano Bruno. 

Da tale visione di una divina natura onnipotente conseguiva 
i singoli mutamenti esser deteminati dal nesso del tutto, e 
da questo nesso poi sorgeva la necessità delle azioni umane. In 
questa concezione dell’universo non v’è posto per il caso a per 
la libertà. Un ordine ininterrotto collega in tutto l’universo 
cause ed effetti in un sistema, la cui rappresentazione logica si 
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ha nel complesso della conoscenza. Questa teoria spiiioziana 
non si ritrovava soltanto in Hobbes, bensì sgorgava da tutta 
una copiosa e diffusa letteratura. Specialmente lo scritto cice¬ 
roniano De fato e Seneca rendevano famigliare a ogni persona 
colta il determinismo stoico. Primo fra tutti Lorenzo Valla nel 
suo scritto De libero arbitrio (1493) aveva reso accessibile tale 
dottrina ai suoi contemporanei; perfino in Germania Melantone 
nei suoi manuali didattici espose e combattè la fatalisnecessitas 
degli Stoici e la difesa fattane dal Valla. Scrittori stoicizzanti, 
che scrivevano in generale per le persone colte, come il Lip- 
sio e il Montaigne, diffusero la conoscenza di questa dottrina. 
Tutta questa tradizione attribuiva valore a quegli stessi argomenti, 
che furono decisivi anche per lo Spinoza. Gli Stoici dichiarano 
che il verificarsi di un mutamento senza causa sufficiente è al¬ 
trettanto impossibile, quanto il nascere qualche cosa dal nulla 
(Plut. de fato e Alex, de fato): la stessa impossibilità logica ri¬ 
compare nel terzo assioma dello Spinoza. 11 passo di Cicerone 
de divin. 1 c. 35 intorno all" ordo seriesque causarum, quum causa 
causae nexa rem ex se gignat’ si ricollega con quanto è detto 
nell Eth. prop. 23, Opp. I de emendat. p. 30 intorno all’ordo 
seriesque causarum. Alexander, de fato, dichiara che se nel tutto 
mondiale si verificasse un sol fatto, che non avesse il suo fon¬ 
damento nel nesso causale del tutto medesimo, rimarrebbe spez¬ 
zata 1 unità del complesso universale; e anche lo Spinoza, allor¬ 
ché respinge la libertà come imperium in imperio, ricorre al 
medesimo argomento. 

Il panteismo spinoziano assunse però la sua forma distin¬ 
tiva e affatto originale, e l’antropologia di questo grande pen¬ 
satore conseguì la sua motivazione ulteriore, dall’aver egli su¬ 
bordinato 1 ’uomo al concetto di un modus nella sostanza e dal¬ 
l’aver derivato dalla teoria circa gli attributi un parallelismo 
tra corpo e spirito in questo modus. Già nel Trattato si affer¬ 
mava che l’unica sostanza infinita ha molti attributi, tra cui 
pensiero ed estensione, e che questi due attributi agiscono l’uno 
sull’altro. Anche nello scritto De intellectus emendatione è am¬ 
messa l’azione reciproca fra pensiero ed estensione. Questo na¬ 
turale presupposto rimase scosso dall’occasionalismo; appunto 
negli anni in cui lo Spinoza lavorava tAV Etica apparvero alcuni 
scritti di tale indirizzo, in cui si esponevano le difficoltà nascenti 
daH’ammettere un’azione reciproca tra corpo e spirito. Così nel 
1661 il Traiti de l’àme di Louis de la Forge indicava le difficoltà, 
ma non sapeva risolvere il problema altro che ammettendo un 
unico e idoneo atto divino. Più tardi il Cordemoy nelle sue Dis- 
sertations philosophiques espose con maggior chiarezza le dif- 
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ficoltà stesse, e respinse l’azione reciproca ( Diss . V. p. 73-81). 
Nel 1666 uscì YEthica del Oeulincx, il cui argomento, tratto dalle 
grandezze costanti dei movimenti, era il più forte di tutti. An¬ 
che lo Spinoza ormai escluse l’azione reciproca, e allora si ori¬ 
ginò nel suo sistema la teoria del parallelismo tra il meccani¬ 
smo fisico dell’universo e la rappresentazione psichica di esso. 
Come a questa teoria si sia giunti partendo da punti diversi, 
può esser dimostrato con una tesi della Brevis explicatìo men¬ 
tis di Henricus Regius (1657). Se si ammette che cogitatio ed 
extensio sieno attributi insiti in determinate sostanze, potrebbe 
considerarsi la mens come un attributo insito allo stesso sog¬ 
getto cui è insita l’estensione. E finalmente anche nel problema 
della conoscenza si conteneva un motivo, che doveva indurre 
lo Spinoza alla sua teoria del parallelismo. 

La nuova metafisica dello Spinoza, così originata, offre la 
base alla sua antropologia, la quale poi non è soltanto il fon¬ 
damento della teoria sulla società, come avviene per Hobbes, 
bensì offre anche un altro spunto geniale nel campo della scienza 
comparata delle religioni, della quale infatti lo Spinoza prende 
a risolvere i problemi più profondi col sussidio della nuova an¬ 
tropologia. E nello stesso tempo il collegamento della teoria de¬ 
gli affetti con quella della condotta morale ci appare con un 
tipo nuovo, che ha influito sulle menti maggiori fino ai giorni 
nostri. Tale collegamento è così stretto, da farmi preferire di 
trattare più tardi l’antropologia spinoziana e soltanto nelle 
dette sue grandi relazioni. Essa è la forma più elevata della 
nuova teoria sull’uomo, fondata dal Telesio, dal Descartes, 
dallo Hobbes. L’antropologia di questo secolo si accentrava nel 
concetto dell’uomo come sistema psicofisico inteso alla pro¬ 
pria conservazione, nel quale l’ambiente suscita immagini, asso¬ 
ciazioni, processi di pensiero, inclinazione, affetto lieto, e per 
contro ripugnanza, il giuoco delle passioni, lavoro spirituale nel 
graduale dominio di esse, e che corrispondentemente reagisce 
sull’ambiente. Orbene, questo concetto centrale fu portato a com¬ 
pimento appunto dallo Spinoza. 


Sistema del La struttura del sistema del Leibniz è conforme a quella 
Leibniz. del Descartes, dello Hobbes, dello Spinoza, in quanto anche qui 
la metafisica parte da presupposti logici e conoscitivi, l’antro¬ 
pologia ha motivazione metafisica, e a sua volta contiene le pre¬ 
messe per le scienze dello spirito, alle quali premesse è subor¬ 
dinata anche l’estetica, con chiara consapevolezza di tali princìpi. 
È bensì vero che la metafisica presenta una struttura affatto 
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nuova, grazie alla quale essa s’accosta ai concetti moderni circa 
questa scienza. Il Leibniz ebbe la mente rivolta all’unità della 
concezione greca, quale si sintetizza in Platone ed Aristotele, e 
vi aggiunse un concetto purificato del cristianesimo e lo spirito 
delle scienze naturali. In ciò si palesava la sua universalità, che 
assimilava tutte le forze vive della storia. In più punti egli os¬ 
serva che ricerca sempre soltanto ciò che può trovar ammissi¬ 
bile, e quindi i suoi sforzi erano continuamente diretti a colle¬ 
gare i concetti sulla natura con quelli che rendono intelligibile 
il mondo spirituale. 

Senonchè egli operò tale collegamento mediante una conce¬ 
zione metafisica. Infatti le monadi, come unità indivisibili, e quindi 
non occupanti spazio, possono pensarsi soltanto per analogia con 
la sostanza spirituale; e perciò da una parte esse costituiscono la 
base dei fenomeni materiali e del loro ordine, dall’altra nel loro 
sviluppo generano da sè le più elevate attività spirituali. Pertanto 
in questo sistema la psicologia diventa centro della comprensione 
dell’ universo, e da ciò trae origine un nuovo atteggiamento verso 
quel problema psicofisico, che allora dominava il pensiero me¬ 
tafisico e informava l’antropologia. 11 mondo fisico è fenomeno 
del mondo spirituale, e l’uomo è un complesso di monadi, nel 
quale reagisce quella, che è la protagonista delle estrinsecazioni 
spirituali della vita. Questo era l’ultimo fra gli atteggiamenti, 
che il pensiero del secolo decimosettimo poteva assumere di 
fronte al problema psicofisico. L’universalità del Leibniz si ma¬ 
nifesta nel fatto, ch’egli fece il tentativo di conciliare la mec¬ 
canica dell’universo con la intuizione dei valori in esso attuati, 
il nesso di un tutto determinato da leggi col valore autonomo 
e il libero potere della persona, che allora si sforzava d’affer¬ 
marsi. 1 princìpi meccanici sono applicabili a tutta la realtà, in 
quanto tutti i fenomeni del mondo corporeo possono spiegarsi 
meccanicamente o mediante la filosofia corpuscolare (Leibniz 
ad Arnaud 1686. Gerh. Phil. II 73). Ma quando si giunge 
all’analisi ultima dei princìpi della meccanica e della fisica si 
trova ch’essi non possono spiegarsi con semplici modificazioni 
d’estensione: la natura della forza implica qualche cosa di più 
(ibid. p. 78). Come il modo migliore di far capire una mac¬ 
china è quello di mostrar lo scopo cui servono le sue parti, così 
anche il come del complesso meccanismo fisico diventa più 
perspicuo col riferirsi al concetto dello scopo (Gerh. Phil. 
IV 339). 

Dà ciò nascono quei pensieri, che guidarono ancora il Kant. 
Il mondo organico ha bisogno d’un principio interpretativo, che 
renda comprensibile la forma e la connessione del tutto; eia 
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vita spirituale richiede oltre a ciò anche un principio interpre¬ 
tativo per la spontaneità delle sue manifestazioni vitali. Infine 
da quest’indirizzo universale s’originava la tendenza a conside¬ 
rare I universo come un complesso interno, i cui membri pas¬ 
sano continuamente l’uno nell’altro. Sicché la massima conce¬ 
zione filosofica del Leibniz fu l’enunciazione di princìpi, che 
dominano in tutti i campi della realtà e li collegano l’uno 
principio di all altro in un tutto. In particolare l’enunciazione del principio 
con nu . rij continuità ebbe immensa importanza fino ai tempi di Herder, 
di Goethe e di Hegel. Tale principio, dimostrato con considera¬ 
zioni matematiche, assume la forma di una dottrina metafisica. 
Esso fa sì che il motivo interpretativo delle proprietà dell’unità vi¬ 
tale organica e spirituale diventi un principio di forma; attua una 
generalizzazione metafisica, secondo cui il principio stesso è insito 
in tutti gli elementi costitutivi della realtà e in ognuno di questi ha 
come conseguenza un’infinita capacità d’evoluzione; e quindi 
proietta il collegamento di tali unità evolutive in un primitivo 
ordinamento, in base al quale esse senza alcuna influenza psi¬ 
chica stanno in relazione l’una con l’altra in un tutto armonico. 
Mentre per il Descartes la rigida distribuzione delle leggi mec¬ 
caniche nello spazio e la viva interiorità dello spirito pensante 
erano due mondi diversi, invece per il Leibniz si attua in tutto 
1 universo la gradualità, che dall’incosciente procede fin® alla 
luce della coscienza, tutto congiunto armonicamente in unità 
grazie all’evoluzione e alla continuità. 

11 Leibniz è così persuaso della forza di questo principio 
di continuità, che anche allorquando fra determinate classi 
di esseri sembrano mancare i passaggi e gli anelli intercedi, 
è sicuro che questi saranno ritrovati. Questo grande pensiero 
ebbe molta efficacia nel preparare la strada alla teoria dell’evo¬ 
luzione, alla quale tuttavia il Leibniz stesso non giunse. Dai fe¬ 
nomeni vulcanici questi deduce la condizione primitiva del no¬ 
stro pianeta e l’aspetto primitivo della sua superfice, ammettendo' 
un processo progressivo di raffreddamento. Sostiene i fossili es¬ 
sere avanzi di antichi esseri vitali, e quindi documenti della sto- 
ria della terra. Egli non ammette esservi lacuna tra la materia 
morta e il corpo organico, che per lui è un automa naturale, 
però molto superiore agli artificiali, giacché anche le sue parti 
minime accessibili soltanto al microscopio presentano ancora 
minutissime strutture e articolazioni. Questo spirito lungimirante 
urta contro la rigida sistematica del regno animale e vegetale: 
ma forse in un periodo qualsiasi o in un punto qualsias>'• del¬ 
l’universo le specie animali sono o sono state o saranno più su¬ 
scettibili di trasformazione, che non sieno ora. E circa l’universo 
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slesso egli dice: — « Tutto considerato, io ritengo che nell’uni¬ 
verso cresce continuamente la perfezione». Come la 
pianta o l’animale, anche l'universo tende ad una condizione di 
maturità, ma, a differenza da quelli, non la raggiunge mai, però 
non invecchia neppure mai. Con ciò s’accorda pienamente il suo 
rifiuto d’ammettere un corso ciclico delle cose, giacche « la fe¬ 
licità esige un progresso continuo verso gioie e perfezioni sem¬ 
pre nuove. * 

In un notevole frammento (inedito e scritto probabilmente 
tra il 1676 e il 1686) il Leibniz enuncia un axioma perfe- 
ctionis e prende a dimostrarne la compatibilità col principio 
della conservazione delle forze. Nel filosofare io muovo dall’am- 
mettere che qualche cosa esiste; e quindi, siccome niente esiste 
senza motivo, deve esservi un motivo, perchè esista piuttosto 
(potius) quel qualche cosa che il niente, e il motivo deve con¬ 
sistere nella res necessaria. Questa causa inoltre fa sì che sia 
piuttosto (potius) il « più » (plus) che non il meno (minus); e 
da ciò nasce » il mio grande assioma della perfezione j : ‘ut ma¬ 
xima prodeat realitas quae haberi potest’. E la realtà va valu¬ 
tata secondo la quantità, varietà e ordine delle cose. Se si avesse 
la quantità senza la varietà, non si avrebbe realtà sufficiente, poi¬ 
ché questa non va apprezzata soltanto secondo la materia, ma 
anche secondo le forme. E tra più cose semplicemente simili 
una sola basta a far sì che non sia negato posto anche alle al¬ 
tre. Senonchè l’ordine nella varietà stabilisce una certa unità nel 
molteplice: e così tutto ha relazione reciproca e si attua con 
ragione suprema. Ne segue che non può darsi alcun vacuum ; 
e siccome un mutamento a scatti sarebbe una specie di vacuum 
q di hiatus, il mutamento deve verificarsi secondo la legge della 
continuità. « Si conserva sempre la stessa quantità d’azione e di 
forza, vale a dire la massima possibile »; ma il grado di per¬ 
fezione non è sempre lo stesso: ciò non può avvenire, perchè 
altrimenti non potrebbe verificarsi alcun mutamento, mancando 
a questo lo scopo; pertanto l’universo tende sempre verso mag¬ 
gior perfezione, e manifesta sempre più perfettamente il proprio 
creatore sviluppandosi (evolvendo), ‘ncque involutiones evolu- 
tionibus aequipollent’. 

Un altro frammento, anch’esso inedito, d’accordo col prece¬ 
dente esclude il corso ciclico delle cose, vale a dire la conce¬ 
zione predominante nell’antichità. « Mediante la concezione del- 
l’ottimità del mondo si possono annullare molte opinioni sul com¬ 
plesso mondiale, per esempio quella secondo cui le cose vanno 
sempre allo stesso modo, con la sola differenza, che ciò che fi¬ 
nisce in un punto comincia in un altro; o l’altra che ammette 


L’assioma 
della per¬ 
fezione. 
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Il principio 
dell’indivi¬ 
dualità. 


un periodo determinato, dentro il quale tutto ritorna all’ordine 
primitivo. Che ciò sia falso, è dimostrato dal considerare che in 
tal guisa Dio non avrebbe assegnato alcuno scopo alla propria 
opera creativa; che scopo avrebbe difatti una modificazione, che 
riportasse tutto allo stato di prima? ecc. ». 

Concezione ricca d’immense conseguenze, questa. Essa era 
destinata a trasformare il concetto della natura, l’antropologia 
e le scienze dello spirito, e specialmente a stabilire fra queste 
ultime un rapporto affatto nuovo. Infatti, valorizzando nell’an¬ 
tropologia il principio dell’evoluzione, rendeva possibile il sor¬ 
gere di una coscienza storica in seno alle scienze dello spi¬ 
rito. 

Un secondo motivo della massima importanza, operante nella 
metafisica del Leibniz, passò anche nella sua antropologia: vale 
a dire il principio dell’individualità. Richiamiamoci an¬ 
zitutto alla mente l’origine di esso. Dal rapporto di subordina¬ 
zione del particolare all’universale avevano tratto origine le 
idee o forme sostanziali. II secolo decimosesto, prendendo le 
mosse dalla visione dell’universo e del rapporto fra il tutto e 
le parti, fece sorgere in Niccolò da Cusa, nel Cardano, in Gior¬ 
dano Bruno e altri il vivo senso dell’importanza che ha la va- 
rietas rerum nel divino complesso dell’ universo, come pure il 
valore speciale dell'individuo. E il Leibniz fu attratto nel modo 
più profondo e tenace da quest’indirizzo filosofico del Rinasci¬ 
mento, che rispondeva a tutto il suo senso della vita. Egli lo 
enunciò già fin dal 1663 nella sua Disputatio de principio in¬ 
dividui. Qui per vero si ricollegava a formule scolastiche. In¬ 
fatti negava la premessa realistica del Medio Evo, cui s’attenne 
anche lo Spinoza, secondo cui l’universale ha più alto grado 
di realtà che non il singolare: l’individuo è un ens positivum, 
che non può sorgere da una negazione. ‘ Negatio non potest pro¬ 
ducere accidentalia individualia’. Da questa teoria consegue che. 
anche l’universo è un ‘singulare’, che sottostà a verità neces¬ 
sarie, ma che nella sua effettività è l’attuazione di un determi¬ 
nato caso fra le possibilità contenute nelle stesse verità gene¬ 
rali. Come si vede, in questo concetto il Leibniz è affatto 
moderno, affine ai grandi intendimenti del Goethe e dello Scho¬ 
penhauer; e soltanto le formule teologiche, con le quali egli 
enuncia la scelta di questa fra le possibilità, debbono conside¬ 
rarsi come un indumento del passato che ricopre la grande con¬ 
cezione della singolarità e individualità dell’universo. Ma è sol¬ 
tanto un rivestimento, giacché a tenore del passo su citato e di 
molti altri lo scopo divino non è altro che l’individuazione, che 
contiene la maggior attuazione possibile di forme e stadi di esi- 
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stenza individuale: pensieri questi, che costituiscono il più no¬ 
bile frutto del Rinascimento, della sua affermazione della vita 
e della varietas rerum in questa contenuta. 

Senonchè nel Leibniz stesso la nuova visione del mondo era 
ancor avvinta ai legami della dottrina metafisica. Egli ritiene 
infatti che la possibilità dell’evoluzione e l’evoluzione stessa risie¬ 
dano soltanto negli elementi del reale, nelle monadi, mentre invece 
le forme della natura sono rigidamente conchiuse. Tra le mo¬ 
nadi stesse non esiste alcun influxùs physicus. Ognuna di esse 
rappresenta in un punto determinato l’universo: ed essa è una 
sostanza, che contiene in sè il modo e la norma della propria 
evoluzione. Nè le classi e le specie contenute dall’universo si 
collegano tra loro per una reale evoluzione, bensì soltanto me¬ 
diante una serie graduale di valori analoga a quella 
d’Aristotele. 

Allo stesso modo anche la psicologia del Leibniz pre¬ 
senta due facce. Essa è animata dai grandi pensieri dell’indivi¬ 
dualità e del suo speciale valore, dell’evoluzione che nelle unità 
vitali causa, secondo una legge in essa insita, la serie successiva 
degli stati, e grazie a tali princìpi assume importanza di prim’or- 
dine nel corso evolutivo della psicologia. E un grande progresso 
ha luogo anzitutto in ciò che riguarda la funzione della psico¬ 
logia in rapporto alle scienze dello spirito. 11 rigido sistema 
naturale si trasforma: il Leibniz prepara la concezione 
storica del mondo. Ma poiché l’unità vitale non riceve dal- 
.l’esterno alcun impulso, che comunichi un nuovo contenuto, 
si perde la grande relazione fra la vita strutturale dell’anima e 
l’ambiente, e l’evoluzione degrada ad esser semplice forma di 
spiegazione di ciò che l’unità vitale contiene. 

Esaminiamo ora le affermazioni particolari della Le monadi, 
nuova antropologia. Esse debbono anzitutto ricongiungersi al 
concetto metafisico delle monadi. L’uomo è un aggregato di 
monadi. Il rapporto tra la monade dominante, che è l’attrice della 
manifestazione spirituale della vita, e quelle che formano il corpo, 
alcune delle quali continuamente escono dal corpo medesimo 
o vi jientrano, è pensato secondo il concetto dell’armonia pre¬ 
stabilita. Corpo e anima sono due orologi, non però collegati 
da un meccanismo in modo che il cammino dell’uno regoli 
quello dell’altro, nè messi alla stessa ora dall’intervento conti¬ 
nuo di una persona dall’esterno: invece si ha un rapporto, per 
cui l’andamento dell’uno corrisponde a quello dell’altro. L’im¬ 
pulso della volontà e il movimento del braccio si corrispondono 
soltanto in forza di questa disposizione primitiva. In tale teoria 
artificiale e sterile si risente immediatamente l’effetto deleterio 
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dell’aver voluto escludere l’influsso fisico dal sistema chiuso 
delle unità spirituali. La monade, che nell’ uomo rappresenta la co¬ 
scienza, non determina le altre di cui si compone l’uomo: essa 
è dominante, solo perchè nel primitivo ordinamento alla sua 
conformazione sono state adattate quelle altre. Si vedrà fino a 
che punto l’influsso fisico possa esser rappresentato dalle rela¬ 
zioni logiche tra le parti dell’universo. Inoltre, la vita dell’anima 
è funzione di una sola monade, ed è determinata dalle pro¬ 
prietà di quest’ ultima. Fra tali proprietà, la prima è quella d’es- 
ser la monade stessa un’unità di forza. Quali che sieno le sue 
azioni, essa non ne è resa capace da trasmissione esterna, bensì 
contiene in se stessa il principio dell’azione. Sostanza è un es¬ 
sere capace d’azione (Erdtn. 717). « Noi attribuiamo al nostro spi¬ 
rito una forza ad esso inerente di produrre azioni, che in esso 
medesimo hanno il loro motivo ». (Qerh. Phil. 510). Una simile 
unità di forza, e non già un’insieme di unità, è anche l’anima 
umana. Il Leibniz accettò sempre l’argomento tradizionale re, 
cato dalla filosofia idealistica a sostegno della natura unitaria e 
senza spazio, che cioè solo a questa condizione è possibile il 
riunirsi delle impressioni sensorie nell’unità dell’oggetto o del 
giudizio. 

Il Leibniz dà all’unità di forza il nome aristotelico di en¬ 
telechie; e chiama entelechie la monade, in quanto questa ha 
in sè autarchia, che fa di essa la sorgente delle sue azioni in¬ 
terne e per così dire ne fa un automa incorporeo (Erdm. 706, 
da confrontare con Hobbes). Ma dal'concetto dell’entelechia 
egli esclude ogni idea di facoltà in quiete, anzi si vale, del con¬ 
cetto hobbesiano del conatus: essa è una forza, la cui azióne 
deve verificarsi, se niente lo impedisce (Erdm. 526). Tutte le 
entelechie o monadi debbono esser dotate di percezione, e que¬ 
sta tesi il Leibniz la ricava da ciò, che la perfezione non è ab 
tro che l’espressione della molteplicità nell’unità (‘expressio mul- 
torum in uno ’ (Oerh. Phil. II. 311). Ma se le entelechie posseggono 
percezione, sono anime (Erdm. 250). Tutte ie monadi vanno 
intese come unità indivisibili, e quindi non occupanti spazio, a 
imitazione del concetto che abbiamo dell’anima, vale a dire se¬ 
condo l’analogia di quest’ultima. Prende di nuovo le mosse da 
Hobbes: nello stadio più basso l’azione psichica non è ancor 
fissata, giacché per ciò occorre la memoria. La percezione 
è lo stato transitorio d’una monade, che racchiude e rappresenta 
in sè una varietà nell’unità, vale a dire nella sostanza semplice. 
La percezione e quanto altro ne dipende non possono spiegarsi 
coi concetti della meccanica, vale a dire con figure e movimenti 
(Erdm. 706). Essa è l’attività primordiale dell’anima, non giunta 
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ancora a distinguersi chiaramente come tale. Un rumore, che 
noi percepiamo, ma non distinguiamo, diventa sensibile con una 
piccola giunta; ciò dimostra che il rumore non ancora distinto 
ha causato nell’anima un mutamento, giacché altrimenti la pic¬ 
cola giunta non avrebbe potuto renderlo sensibile (Erdm. 233). 

Dato il principio dell’individuazione, secondo il quale il 
tutto mondiale s’articola in una varietà infinita d’individui, ne 
segue che il differenziamento deve proseguire nell’interno del 
singolo individuo. Ogni monade o unità di forza genera in sé 
una molteplicità di percezioni (Erdm. 706). Ma questo differen¬ 
ziarsi delle percezioni all’infinito consiste nella diversità del 
loro contenuto. Ogni percezione, essendo concepita come espres¬ 
sione della molteplicità nell’unità, rappresenta un oggetto va¬ 
riamente articolato (Qerh. Phil. II 317, Erdm. 706). Sicché la mo¬ 
nade con la sua variopinta ed effervescente copia di perce¬ 
zioni, non soltanto è un intiero mondo in piccolo ma, grazie 
ad esse, reca anche in sé l’immagine dell’intiero universo, di cui 
è per così dire lo specchio vivente. Senonchè le monadi, dato 
il principio del differenziamento loro immanente, rispecchiano 
il mondo in diversa guisa, allo stesso mondo che la stessa città si 
presenta diversa all’osservatore a seconda del punto da cui egli 
la guarda (Qerh. Phil. IV 434, Erdm. 184, 187). Ma ciò implica 
anche, che le percezioni debbono essere infinitamente graduate 
nella monade secondo la loro maggiore o minore chiarezza, e 
che quindi nèlla monade stessa vi deve essere una quantità im¬ 
mensa di rappresentazioni indistinte. Infatti la percezione, che 
noi notiamo, deve a sua volta contenere in sé una quantità di 
percezioni, il cui grado di chiarezza è così piccolo, che noi non 
possiamo rilevarle (Erdm. 233, 715). 

E così sono enunciati nella parte essenziale i fondamentali 
concetti metafisici, dai quali sorge ora il problema specifico del¬ 
l’antropologia leibniziana: come bisogna rappresentarsi l’evo¬ 
luzione della vita psichica nell’uomo? 


II. Progressi dell’antropologia in questi sistemi. 

Il primo progresso che l'insieme di questi sistemi fece 
fare all’antropologia, consiste nell’aver eliminato il concetto 
di forze vitali esistenti nei corpi organici. Soltanto ora, 
sulla nuova base del dominio di leggi meccaniche, che si 
estende anche agli organismi, si potè avere chiara visione 
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del problema psicofisico. L’antropologia ormai si fondò im¬ 
mancabilmente su una delle possibili ipotesi psicofisiche. 
Furono formulate chiaramente le varie possibilità di risol¬ 
vere il problema del rapporto tra la serie dei processi fisici 
e quella dei processi psichici, che si producono insieme 
nell’uomo; e anzitutto lo si esaminò alla luce delle espe¬ 
rienze, partendo dalle svariate ipotesi accennate. Infine si 
stabilì con chiarezza che cosa dovesse attribuirsi all’appa¬ 
rato corporeo come attività propria; ebbe termine il torbido 
miscuglio di fisico e psichico esistente nei concetti di 
un’anima vegetativa e animale; si dileguò dalla vita del¬ 
l’anima il diretto trapasso dalla materia a spiriti vitali, la 
cui attività non era neppure rigorosamente derivata dalle 
premesse del divenire fisico. Era così sgombrata la via al¬ 
l’antropologia moderna. 

L’altro tratto fondamentale, che ci presenta l’antropolo¬ 
gia di questi grandi sistemi, è costituito dall’essersi tras¬ 
portati nella vita spirituale i metodi e concetti della inter¬ 
pretazione meccanica del mondo corporeo. Il Descartes.fu 
quegli che operò il trapasso alla nu.ova antropologia, as¬ 
soggettando gli spiriti vitali in tutte le loro attività al do¬ 
minio delle leggi meccaniche; ma il completo trasferimento 
di tali leggi alla vita spirituale fu compiuto da Hobbes e 
Spinoza. E quest’ultimo prima d’ogni altro tentò d’inter¬ 
pretare completamente e sistematicamente la sfera dei moti 
d'animo e dei processi di volontà come un sistema uni¬ 
tario regolato da leggi. 


Tuttavia, data la struttura di questi sistemi, non era cessata 
la subordinazione dell’antropologia alla metafisica. L’antropolo¬ 
gia era legata alla soluzione metafisica del problema psicofisico. 
Essa infatti era fortemente improntata al concetto dell’anima 
quale derivava dall’interpretare le esperienze a mezzo dei con¬ 
cetti di sostanza, attributo, modo, causa, effetto; concetti ben 
staccati l’uno dall’altro per recise separazioni, e razionalmente 
svincolati tra loro. Essa infine, quanto a fissazione dei valori dei 
tipici processi vitali, soggiaceva interamente alle conseguenze 
dei princìpi metafisici. Sicché veniva ad essere inferiore ad al- 
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1 cuni scritti del secolo decimosesto per ciò che riguarda la libera 
e viva interpretazione dell’esperienza. E tuttavia in questo sta- 
| dio soltanto l’applicazione di concetti metafisici permise di sta¬ 
bilire un nesso causale comprendente tutta la sfera dell’anima. 
Ogni efficace sistema metafisico ha messo in rilievo un lato della 
realtà, e' partendo da esso ha dato sistema al tutto, e così la me¬ 
tafisica esercitò lo sguardo ad osservere i nessi causali antropo- 
logici riconoscibili per suo mezzo, e cominciò a separarli dal 
• complesso concreto della vita dell’anima. Quindi essa rese all’an¬ 
tropologia lo stesso servizio, ch’era stato prestato alle scienze na¬ 
turali dalle ipotesi, che fornirono la direttiva all’induzione e al¬ 
l’esperimento. Altra conseguenza: lo spirito umano allora tentò 
tutte le possibilità di Capire il senso e il nesso della vita. Si sus¬ 
seguirono la serena razionalità morale del Descartes, poi la cupa 
anzi terribile convinzione di Hobbes intorno all’esclusivo potere 
che l’istinto di conservazione esercita per mezzo degli affetti sulle 
azioni umane, quindi la formulazione spinoziana del processo evo¬ 
lutivo che attraverso le passioni conduce all’amore di Dio grazie 
alla Conoscenza adeguata, infine la comprensione completa della 
vita psichica mediante le relazioni fra le rappresentazioni indistinte 
e l’appercezione e mediante l’evoluzione infinitamente progressiva 
. dello spirito verso la moralità razionale. Ebbe così origine allora la 
grande libertà interna di considerare la vita secondo i vari suoi 
• * lati. E in tale libertà si ebbe un nuovo impulso a quella so- 

' vranità dello spirito, che fu goduta dal secolo decimottavo, e una 

.preparazione a qnella coscienza storica, che doveva poi esser 
j ' -, ■’.l’opera del secolo decimonono. E a determinare la comprensione 
J , della vita, Che animò gli uomini del secolo decimosettimo al 

j ' disopra della letteratura e dell’arte, ebbe grandissima influenza 

appunto la combinazione della concezione dinamica col concetto 
della vita’ fornito da questa metafisica. 

. Il progresso principale tuttavia fu questo : che il nuovo 

metodo, animato dall’orgogliosa coscienza di parlare dei 
processi psichici allo stesso modo che i matematici par¬ 
lano delle figure o i fisici delle leggi del movimento, 
con la stretta applicazione della legge di causalità per¬ 
venne alle prime teorie rigorose nelle singole branche 
dell'antropologia. E così anche la parenesi della morale e 
il vuoto ideale della politica dovettero dar luogo al pen¬ 
siero scientifico. 
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Spiegazione 
delle sensa¬ 
zioni. 


Appunto allora con la spiegazione delle sensazioni 
fu posta la pietra angolare della psicologia moderna. Varie ra¬ 
gioni contribuirono a produrre questo risultato, che fu il più 
durevole contributo recato dal secolo decimosettimo nel campo 
della psicologia, e che fu ugualmente decisivo tanto per l’antro¬ 
pologia quanto per la teoria della conoscenza. Il progresso me¬ 
todico esigeva che in entrambi questi campi della filosofia fosse 
anzitutto risolto tale problema; e inoltre la teoria dei sensi era 
la più accessibile alle esatte constatazioni del pensiero scientifico. 
Al centro delle ricerche relative si ebbe nel secolo decimosettimo 
l’applicazione dei progressi dell’ottica alla psicologia del senso 
visivo. Infine la teoria meccanica delia natura voleva esser 
integrata sotto l’aspetto della teoria della conoscenza mediante 
la prova, desunta dalla psicologia, della soggettività delle deter¬ 
minazioni qualitative degli oggetti quali son date dalle sensazioni. 
Queste sono le ragioni, che concorsero a far sorgere la prima 
teoria scientifica circa le sensazioni. La critica della visione sen¬ 
sibile del mondo era apparsa per la prima volta con Democrito 
in correlazione con la sua meccanica di atomi privi di qualità, 
e diversi soltanto nei rapporti di spazio, grandezza, forma e po¬ 
sizione. Dai predetti motivi trasse origine ora il bisogno di mi¬ 
gliorare l’imperfetta spiegazione atomistica delle qualità sensibili, 
e si capisce quindi come Galilei, Descartes e Hobbes quasi 
contemporaneamente abbiano cercato di assolvere tal compito, 
rendendo così spiegabile psicologicamente la soggettività, voluta 
dalla fisica, delle qualità sensibili. In questo processo ebbe im-, 
portanza decisiva il fatto che il Descartes nella sua Diottrica 
abbandonò la dottrina delle immagini che si staccano dagli og¬ 
getti ed entrano nell'occhio, sostituendovi una teoria meccanica. 
Se si ammette come relativamente rigido il mezzo che si trova 
tra il corpo esterno e l’occhio, si avrà che dal corpo esterno si 
trasmette all’organo sensorio una pressione, allo stesso modo che 
questa è sentita dal cieco il quale tastando il terreno col bastone 
urta in un oggetto e se ne forma un’immagine. Pertanto sono 
i rapporti quantitativi di’grandezza, forma, movimento, posizione, 
durata e numero degli oggetti quelli che provocano i’impres¬ 
sione dell’organo visivo. E in parecchi punti importanti, come 
per esempio nella spiegazione del perchè noi vediamo gli og¬ 
getti diritti, e in quella dell’arcobaleno, il Descartes preparòla 
strada alle teorie moderne intorno alle sensazioni visive. Le dif¬ 
ficoltà insite in questa teoria fecero sì ch’essa venisse rielabo¬ 
rata da Hobbes, il quale prima della pubblicazione della Diot¬ 
trica era stato seguace della dottrina delle specie, ma poi contribuì 
molto anch’egli a eliminarla. Il Descartes esamina anche la strut- 
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tura anatomica degli altri organi e i processi di movimento, che 
in essi provocano le impressioni, coll’intenzione di derivarne 
l’ambito qualitativo e il valore soggettivo dei relativi sensi. Egli 
considera come fondamentale il senso del tatto. 11 nuovo con¬ 
cetto delle funzioni dei sensi, che segna l’inizio dell’antropolo¬ 
gia moderna, è ben sintetizzato specialmente nei paragrafi finali 
dei Principi. Dèi resto in generale la dottrina del Descartes va 
studiata in quest’opera, assai più matura, anzicchè nelle Medita¬ 
zioni. Lo spirito umano ha la propria sede nel cervello, dove si 
compie anche la sensazione ; dal cervello partono i nervi verso 
tutte le parti del corpo, sicché non si può toccare alcuna parte 
di questo, senza che in esso sieno messe in movimento le estre¬ 
mità dei nervi; questi movimenti si trasmettono al cervello e così 
l’anima, in correlazione con la diversità dei movimenti, è ecci¬ 
tata a percezioni sensibili. Che lo spirito senta i processi veri- 
ficantisi nei corpi per mezzo del cervello e sotto la spinta dei 
processi di movimento che si determinano nei nervi sensori, è 
dimostrato dalle malattie cerebrali, che perturbano la sensibilità 
normale, come pure dal fatto che se si sopprime il collegamento 
dei nervi sensorii di un membro col cervello, il membro stesso 
perde la propria facoltà sensoria. 1 movimenti trasmessi al cervello 
possono provocare nello spirito qualità di sensazioni affatto dis¬ 
simili dai movimenti. Ciò è provato, come già era stato osser¬ 
vato dal Galilei, dal senso del prurito e da quello del dolore, 
che possono venir causati dal contatto. 11 Descartes genera¬ 
lizza questa dimo strazione della soggettività delle 
qualità sensibili nel senso in cui più tardi la sviluppò Iohan- 
nes Mùller. Il movimento locale dei nervi sensorii può destare sen¬ 
sazioni nei condotti che. menano al cervello e in quest’ultimo : esso 
nel senso cutaneo ci dà il prurito grazie ad un contatto, nell’oc¬ 
chio scintille per una percossa, nell’orecchio un mormorio tremulo 
se lo si preme con le dita. E final mene il Descartes, come più 
tardi il Locke, per provare che le diverse qualità dateci dalle sensa¬ 
zioni derivano dalla varietà dei processi di movimento rileva il 
fatto, che le differenze di spazio e i movimenti si manifestano così 
nel senso della vista come in quello del tatto mentre i colori, i suoni, 
il gusto, l’odore si hanno ciascunoinunsolo senso. T rae un 
altro argomento a sostegno della sua tesi dalla stessa chiarezza 
e distinzione con cui essa si concepisce. 11 Descartes può già of¬ 
frire anche una spiegazione delle visioni fantastiche, nelle quali 
invece un tempo era rimasto avviluppato perfino un Cardano. 
Si tratta di percezioni dei sensi, al pari di quelle eccitate da og¬ 
getti esterni, ma qui l’impressione non va già dai nervi senso¬ 
rii lungo il percorso dei nervi fino al cervello, bensì si forma 
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in questo medesimo grazie al movimento degli spiriti vitali, su¬ 
scitato in una determinata direzione dalle tracce di impressioni 
precedenti. Nascono così i sogni e le allucinazioni, nonché il 
giuoco dell’anima nelle immagini dovute ai ricordi. 

La teoria della sensazione e della sua soggettività, come 
pure delle illusioni dei sensi, fu svolta da Hobbes fondandosi 
sul principio di un sistema meccanico, che comprende in sé 
anche i fenomeni di coscienza: ed egli presenta, accanto a mi¬ 
rabili progressi in confronto al Descartes, anche dei regressi. 
Uno dei suoi meriti consiste nell’aver riunito sotto un sol 
punto di vista le sensazioni determinate da oggetti esterni, 
i sogni e le allucinazioni. In condizioni normali l’im¬ 
magine sensibile nasce da quella reazione contro il prò-- • 
cesso esterno di movimento, che ha luogo all’inizio dei feno¬ 
meni di coscienza. Tale reazione deve esser necessariamente un 
movimento, giacché il movimento causa sempre movimento; ma 
essa non ha alcun rapporto precisabile con grandezze finite di 
spazio e di tempo; e mentre essa per il pensiero concettuale è 
coordinata al sistema dei movimenti spaziali, noi la sentiamo 
solo come efficacia intensiva, che è appunto la sensazione e 
l’immagine che da questa trae origine. Ma la sensazione, grazie 
agli apparati che rendono possibile la conservazione di un mo¬ 
vimento impresso, consegue durata e comparabilità, e da ciò . 
soltanto poi nasce la coscienza nel nostro senso. Queste afferma¬ 
zioni costituiscono un avviamento alla distinzióne, fatta poi con 
ogni chiarezza dal Locke, tra gli stadi coscienti e l’indistinto. 
Infatti gli stati intensivi (conatus), che noi chiamiamo psichici, 
hanno la loro base ampia e infinitamente varia nelle reazioni . 
che possono conservarsi e paragonarsi. Senonchè secondo Hob- * 
bes tali reazioni cessano con l’allontanarsi dell’oggetto, e quindi 
sono non soltanto indistinte, ma anche transitorie. Da ciò con¬ 
segue un’altra importante intuizione di Hobbes. Si ha sensazione 
cosciente soltanto allorché si fa distinzione ; se tutte le parti del 
sistema dei corpi fossero in riposo o animate dall’identico mo¬ 
vimento, non s’avrebbe'alcuna sensazione cosciente. .Senoncfiè' 
a queste affermazioni si collega una delle singolari idee arretrate . 
di Hobbes. Questi infatti, in contrasto con le chiare vedute 
anatomiche del Descartes, ritiene che l’organo degli stati d’anima 
sia il cuore. Egli dagli stessi momenti interpretativi de¬ 
riva i sogni e le al 1 uc inazioni. Durante lo stato di veglia, 
i movimenti che partono dai sensi determinano nel cuore mo¬ 
dificazioni della circolazione sanguigna e per opgra di queste 
sentimenti, che causano i fantasmi. È lo stesso movimento, che 
nella vita normale si verifica partendo dagli oggetti esterni ; se- 
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nonché qui ha direzione opposta. Ma le immagini sono com¬ 
poste di reminiscenze, e la loro chiarezza proviene dall’esser 
noi nel sonno al riparo da impressioni esterne. E siccome Hob- 
bes dà sempre la preferenza al lato affettivo, così, d’accordo 
con alcuni interpreti posteriori, fa derivare dai sogni e dalle 
allucinazioni la credenza negli spiriti e nei fantasmi e in ultimo 
anche le fondamentali rappresentazioni religiose. Egli spiega la 
proiezione delle immagini con la reazione che si determina nel¬ 
l’organo eccitato verso l'immagine. 

La percezione, corrispondente alla res (modus dello Spi¬ 
noza), costituisce per tutta l’antropologia di questo 
secolo la figura psichica fondamentale, cui si ricol¬ 
lega ogni altra derivazione di processi psichici. Non che Descar 
tes, Hobbes o Spinoza non sapessero che la percezione si com¬ 
pone di sensazioni, ma non.prima del Locke e del Leibniz si 
ebbero fruttuose intuizioni sul processo per cui dalle sensazioni 
si formano le percezioni, e soltanto allora cominciò a sciogliersi 
la rigidità del concetto di percezione. Le percezioni, come figure 
psichiche fondamentali, allorché cessa il movimento che le ha 
prodotte, si mutano in reminiscenze. In quest’età venne svilup¬ 
pata di preferenza la teoria che riguarda l’associazione delle idee 
e la memoria, applicandosi alla spiegazione di quest’ultima più 
-chiari concetti anatomici. Il Descartes parla di tracce o disposi¬ 
zioni, che rimangono nel cervello, e le paragona alle pieghe che 
rimangono nella carta una volta .compressa. Su consimili rap¬ 
presentazioni fonda Hobbes la sua teoria dell’associazione, se¬ 
condo cui il collegamento formatosi nel processo percettivo me¬ 
diante la successione permane nei residui e rende possibile la 
riproduzione. Quindi egli svolge ottimamente la-differenza che 
passa tra il corso involontario dei pensieri e quello diretto dalla 
volontà. Egli ritiene che il pensiero abbia origine dalla seom- 
posizione delle percezioni e dal nuovo e diverso ricol¬ 
legarsi dei loro elementi. E la rielaborazione ch’egli fa della 
teoria nominalistica circa l’importanza dei segni perii pensiero 
è un avviamento verso il Leibniz. 

Anche l’altro Iato della teoria intorno alla vita psichica, 
e cioè la dottrina dell’origine e forme dei movimenti, in 
questo periodo fu sviluppato con l’aiuto di esatte rappresenta¬ 
zioni delle premesse anatomico-fisiologiche. A ciò molto con¬ 
tribuì la teoria del Descartes che, raffigurandosi il corpo come 
un automa e stabilendo la mutua azione di esso sullo spirito 
e viceversa, chiarì la differenza tra movimenti riflessi e azioni 
volontarie. Egli per i| primo concepì un apparato corporeo, nel 
quale gli eccitamenti esterni suscitano movimenti delle membra 
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senza alcun intervento di attività psichiche. Questo sistema auto¬ 
matico è il meccanismo esterno, di cui si serve la volontà, al¬ 
lorché col suo impulso suscita azioni rivolte a uno scopo. Ogni 
azione dell’anima consiste in questo: che essa, per il fatto che 
vuole una qualche cosa, causa un movimento della glandola 
pineale ad essa collegata, nella maniera che è necessaria per 
produrre l’effetto che risponde alla volontà (Passions 141). Nelle 
azioni volontarie esterne, la rappresentazione suscita il movi¬ 
mento, e propriamente l’anima mette in moto la glandola pineale; 
questo movimento attraverso i nervi si propaga ai muscoli e 
suscita così il movimento degli arti. Nel caso di azioni interne 
si producono dentro il cuore le mutazioni necessarie per ricor¬ 
dare o per rivolgere l’attenzione in una data direzione o per 
comprendere un oggetto in determinate condizioni. 

Si pensi un corpo come un automa, le cui modificazioni 
sono suscitate dagli oggetti esterni, e che per la sua struttura 
reagisce su di essi. Si pensino inoltre dei processi coscienti i 
quali, dovunque abbiano la loro base, sono però sempre coor¬ 
dinati a questo sistema di movimenti dell’automa — e questa 
è appunto la rappresentazione dataci in una maniera o nell’al¬ 
tra da Descartes, da Hobbes, da Spinoza, da Leibniz — ; e allora 
in tutti questi sistemi il punto centrale della psicolo¬ 
gia è costituito dal rapporto psichico, secondo il quale 
le impressioni suscitate dall’esterno si trasformano, seguendo 
intime leggi, in azioni finali volontarie esterne o interne. I) prò-, 
cesso, nel corso del quale si formano le immagini e le loro 
associazioni, e cosi possono sorgere anche reminiscenze e fan¬ 
tasie, è ormai chiarito. Il processo ulteriore, per cui si formano 
il pensiero logico, i segni del linguaggio, i metodi della ricerca 
e le categorie della concezione del mondo, fu concepito-in ma¬ 
niera affatto diversa, conformandosi alle tradizioni della filoso¬ 
fia antica: in maniera particolare si fece sentire qui il contra¬ 
sto fondamentale tra la teoria degli elementi concettuali insiti 
nello spirito e quella dell’empirismo. A questo riguardo. n\i 
limito a richiamare quanto già esposi precedentemente (•) e sol¬ 
tanto allorché si parlerà del Leibniz esaminerò il nuovo stadio 
in cui grazie alla sua psicologia, entrarono questi problemi. 
Concetto uni- Mi occuperò invece di stabilire in che maniera tutti questi 
tario della sistemi abbiano considerato il pensiero, i moti dell’animo e la 
vita psichica, volontà morale come cooperanti a quel processo unitario della 
vita, che costituisce la parte centrale della nuova antropologia. 
E anzitutto in questa teoria centrale i sistemi principali del se¬ 


ti) Archivfùr Qesch. der Phil. XIII347-360 e 445-482 (in quest’ediz. II, 128-179). 
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colo appaiono collegati da un grande tratto fondamentale co¬ 
mune. Essi ammettono uno sviluppo tipico dello spi¬ 
rito umano, dal dominio delle passioni sull’anima fino alla 
liberazione da esse mediante la conoscenza. La base comune 
di tale concezione si trova nel materiale dottrinario 
stoico-romano. Ho già esposto come questo materiale al¬ 
lora appunto conseguisse rinnovata comprensione ed efficacia 
universale, specialmente nella filologia dei Paesi Bassi. L’indi¬ 
rizzo grandioso di quest’etica stoico-romana, che procede dalla 
descrizione delle passioni sino all’autonomia morale, fondata 
sul riconoscimento dei rapporti naturali esistenti tra il nostro 
spirito e il complesso delle cose, ha fatto sì ch’essa abbia po¬ 
tuto esercitare l’influenza più forte e durevole, che mai abbia 
conseguito un’etica filosofica. 1 suoi concetti permeano tutti 
questi sistemi: e del resto in questo periodo di tempo la po¬ 
tenza dello spirito romano si fece sentire in tutti i campi, in 
lotta cbn le idee cristiane o in unione con esse. Tale dottrina 
di condotta morale operò anzitutto per il tramite degli inter¬ 
mediari, che abbiamo esaminati parlando dell’antropologia del 
secolo decimosesto. Specialmente il Telesio vide nella propria 
conservazione il massimo bene dell’uomo e la norma per giu¬ 
dicare e regolare gli affetti, e considerò come attuazione del 
massimo bene lo stato d’animo elevato (sublimitas), che deriva 
dalla saggezza, è sostenuto da una forte e ferma volontà (forti- 
tudo), e vive nel particolare sentimento del proprio valore: con¬ 
cetto questo, che corrisponde esattamente alla magnanimité e 
générosité del Descartes. Ma questi nei Paesi Bassi era anche 
accerchiato dalla diretta tradizione stoica; e le sue lettere in¬ 
torno-alla vita felice, dirette alla principessa Elisabetta, come 
pure quelle alla regina Cristina di Svezia intorno af massimo 
bene, sono tutte informate alle idee della scuola stoica, e spe¬ 
cialmente di Seneca. Anche Hobbes, nella sua qualità di dotto 
umanista, accolse la tradizione antica. Tuttavia questi pensatori, 
sotto l’influenza della nuova antropologia, rielaborarono in modo 
originale le idee stoiche. Infatti in essi si fa ognora strada la 
convinzione che un moto dell’animo può esser vinto soltanto 
da un altro: e vedremo che a tale concetto si trova avviato già 
anche il Descartes. Sorge l’intuizione di un complesso di leggi, 
nel quale si collegano le forme tipiche dei moti d’animo. E 
così questi filosofi osservano con occhio di naturalisti il nesso 
causale regolato da leggi, che governa il giuoco apparentemente 
casuale degli affetti. Ed essi rendono il riconoscimento delle 
cause fruttuoso sia per la teoria della condotta morale sia per 
le scienze dello spirito, ammettendo, dal Telesio a Hobbes, la 
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propria conservazione come regola di valutazione degli affetti 
insita nell’anima stessa e non applicata agli avvenimenti da una 
teleologia esterna. Ritroveremo la stessa valutazione nello Spi 
noza, l’avversario delle volgari vedute teleologiche: anzi su di 
essa si fonda tutta la sua etica. 


Solo con lentezza l’antropologia potè rendere coscienti i 
fatti dell'anima, esaminare e designare con nomi certe forine 
tipiche di essi, analizzare queste ultime e raffigurarsi l’interno 
rapporto esistente fra loro. In questo lavoro, che si è proseguito 
fino ad oggi, la difficoltà maggiore stava nel distinguere e fis¬ 
sare gli stati della coscienza. 

Fondandosi sulla teoria di Platone e di Aristotele intorno 
alla sintesi e comparazione delle impressioni sensibili, operata 
dall’attività unificatrice del pensiero, Galeno aveva distinto la 
modificazione degli organi sensorii, che si ha nell’impressione 
esterna, dal fatto della consapevolezza di essa, e Plotino aveva se¬ 
parato l’atto della sintesi e comprensione delle impressioni, ope¬ 
rata dal pensiero, fondato sull’unità della coscienza, da ciò che 
è sintetizzato e compreso; aveva distinto dal semplice verificarsi 
d impressioni e di stati interni il fatto che essi assurgano a 
chiara coscienza mediante l’attenzione; e infine aveva considerato 
come proprietà essenziale dello spirito umano l’autocoscienza, 
per la quale lo spirito pensante diventa cosciente del suo pensare. 

Leibniz, il più grande psicologo del secolo decimosettimo, 
congiunse questi concetti con la teoria stoico-romana delle pic¬ 
cole rappresentazioni, cioè non distinguibili, traendone l’intui¬ 
zione del nesso evolutivo esistente tra le forme tipiche e i gradi 
della coscienza. L’anima è un’entelechia, operante come unità 
nella varietà delle sue percezioni; essa tende alla variazione, al 
progresso da percezione a percezione, alla crescente chiarezza 
e perspicuità delle percezioni. Le percezioni indistinte perven¬ 
gono a coscienza intensificata mediante l’attenzione, e questa 
tra le innumerevoli percezioni indistinte presenti contemporaneà- 
mente, si volge a volta a volta ad alcune di esse, mentre riguardo 
a tutte le altre si trova per così dire.in sonno parziale. L’ap¬ 
percezione è appunto l’assurgere delle rappresentazioni indi¬ 
stinte, oscure e confuse, a coscienza chiara e distinta. Nel corso 
di questo processo si verifica l’appropriarsi delle percezioni, il 
divenir coscienti di sè, l’assurgere a chiara conoscenza dei con¬ 
cetti di relazione, mediante i quali vien pensato l’universo, e 
che son contenuti oscuramente nella monade, e infine l’applica¬ 
zione di essi a quella data varietà di cose. Da principio alla 
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percezione non s’accompagna alcuna attività distintiva, e il primo 
passo immediatamente successivo è appunto quello di distin¬ 
guerla dalle altre percezioni. Nello stadio della rappresentazione 
distinta vengono poi separate le parti in essa contenute, e 1 io 
nell’autocoscienza distingue se stesso dalla percezione. Simile 
progresso verso una rappresentazione sempre più chiara si veri¬ 
fica con una serie continuativa di gradi. E così i nuovi con¬ 
cetti permettono di constatare il principio della continuità della 
vita psichica enunciato dal Leibniz. La loro luce si estende a 
tutti i campi della psicologia. Essi resero intelligibile l’intimo 
nesso dei mutevoli e svariati stati dell’anima nel corso della vita, 
eh'erano stati già segnalati da Platone e dalla Stoa: in ogni 
momento l’anima reca in sè l’intiero passato, e i motivi deter¬ 
minanti della sua futura attitudine stanno in lei stessa. Ora final¬ 
mente il Leibniz supera le rigorose delimitazioni poste tra gli 
stati d’anima dal Descartes, nonché le rigide rappresentazioni e 
volizioni dello Spinoza: in questo punto egli va anche al di là 
del periodo illuministico e si ricongiunge al pensiero storico 
del periodo successivo. Ed anche per la teoria relativa ai moti 
dell’animo umano si ebbe ora una nuova base. 


La teoria sugli affetti nel secolo òecimosettimo. 


L’antropologia del secolo decimosettimo, continuando c 
sviluppando quella del secolo precedente, ebbe la specia¬ 
lissima funzione di metter le basi di una teoria relativa alla 
condotta morale, anzi addirittura a tutte le scienze dello spi¬ 
rito, traendola dalla teoria degli affetti. Ciò presuppone che 
negli affetti stessi si contenga una misura del loro valore 
e una forza idonea ad attuare quest’ultimo. 

A chi osserva il giuoco delle passioni umane, si mostra 
un’infinita varietà di moti d’animo. Prima che la scienza passi 
ad analizzarli, il linguaggio della vita e i concetti che ad esso 
si collegano hanno già fissato forme tipiche, come gioia, com¬ 
passione, speranza, desiderio. Questi moti soprattutto, come ve¬ 
demmo, costituiscono la materia dell’antropologia, e quindi la 
loro classificazione e il loro collegamento in una storia interna 
dell’anima forniscono a questa scienza il suo gran tema già 
dal secolo decimosesto. Essi vengono trattati coinè salde unità 


Il criterio sul 
valore degli 
affetti. 
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ben determinate. Primo il Leibniz comincia a scorger qualche 
cosa al disotto di essi, ritornando al flusso della vita. Se vo¬ 
gliamo farci una giusta idea della suddivisione degli affetti, 
occorre anzitutto tener conto della giusta osservazione, che in 
ogni tipo di moto d’animo sono collegati il sentimento e certi 
determinati elementi di pensiero, e inoltre v’è insito un impulso. 
In ogni gioia v’è l’impulso di farla durare, in ogni dolore quello 
di liberarsene. Hobbes osserva acutamente che in ogni gioia 
originantesi dal processo di soddisfacimento, poiché questo si 
verifica per così dire a pezzo a pezzo, il desiderio rimane. E 
come il sentimento può costituire l’origine di un desiderio, cosi 
può anche nascere da questo nel suo corso. 

Tra i moti dell’animo intercedono svariati rapporti di va¬ 
lore. Speranza e timore accompagnano la relazione di valore 
che una cosa futura ha con la nostra vita; al contrario gioia e 
dolore si riferiscono a un promovimento o impedimento attuale 
della nostra vita. Invece amore e odio sono concomitanti a 
relazioni, nelle quali il senso del promovimento o impedi¬ 
mento della nostra vita vien superato dal senso oggettivo del 
valore. Anche nel caso del piacere e del dispiacere, della sod¬ 
disfazione di se stessi, dell’ossequio verso altri in considerazione 
di vantaggi o danni, molto spesso il predetto senso passa in 
seconda linea di fronte all’impressione prodotta dal sentimento 
dei valori. Infine nella compassione e nel compiacimento si 
mostrano forme di coeccitazione, in cui non è contenuto alcun 
riferimento a noi stessi. 

D’altra parte si trovano negli affetti differenze di forza, di 
abbassamento, di durata, di improvvisa manifestazione e di ra¬ 
pida scomparsa, di accordo e disaccordo, di intensificazione e 
indebolimento, di asprezza o di tenerezza. 

Spostandosi le relazioni e i fattori degli affetti, avviene che 
un tipo affettivo si trasforma in uh altro. Ora lo stato generale 
dell’anima si accosta ad un tipo, ora a un altro, per mostrare 
subito dopo sempre più complicati rapporti di miscuglio; si 
originano così sentimenti complessi, stati d’animo, i cui singoli 
elementi è malagevole distinguere e ridurre a tipi affettivi: e 
tutto ciò per effetto di influenze estèrne, dell’interna struttura 
dell’anima, delle disposizioni, dei reliquati di precedenti stati 
sentimentali. 

Simili constatazioni mostrano all’evidenza che, per inten¬ 
dere tali stati nel nesso della vita occorre, al disotto di essi, 
risalire alle loro forme tipiche. Queste non vanno tuttavia con¬ 
siderate come entità rigide, che si manifestino nella realtà isolata- 
mente, si combattano e si eliminino l’una con l’altra, e scom- 
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paiano dal teatro della lotta per far posto ad altri tipi iposlasici, 
bensì è necessario sempre ritornare di bel nuovo al nesso com¬ 
plessivo della vita deH’animo con la sua varietà, i suoi passaggi, 
le sue disposizioni e le sue inclinazioni. Allora diventa evidente 
che le interpretazioni di un Hobbes o di uno Spinoza, che sulla 
base di relazioni non risultanti da alcuna percezione interna, 
riconducono la varietà degli affetti al principio unico della con¬ 
servazione e degli affetti fondamentali che questa implica, non 
hanno maggior valore di una qualsiasi ipotesi di filosofia natu¬ 
rale. L’analogia con la meccanica è fallace. E quando Tommaso 
d’Aquino isola l’irascibilità nella sua forma peculiare, e lo stesso 
fanno il Descartes per l’admiratio e il Leibniz e lo Shaftesbury 
per la coeccitazione e dall’inderivabilità deducono l’originarietà, 
non fanno altro che ardite ipotesi. Tuttavia lo spirito umano 
deve percorrere le possibili relazioni contenute in un dato mol¬ 
teplice, per poterlo accogliere nella sua forza. Le concezioni 
del mondo svoltesi in questo periodo desunsero la loro potenza 
particolarissima appunto dall’interpretazione che davano della 
vita umana: giacché in quest’interpretazione lo stato di co¬ 
scienza, da cui le concezioni medesime traevano origine, si ri¬ 
fletteva più energicamente che non nelle concezioni metafisiche. 

E appunto nel nesso intercedente tra il principio interpre¬ 
tativo e la metafisica fu trovato quel criterio di determinazione 
dei valori, che non è dato come tale nelle singole esperienze 
interne. Infatti il sentimento come tale ha sempre ragione per 
quella determinata persona e in quel determinato momento. I 
bruti; cui manca la facoltà di generalizzare, agiscono con sicu¬ 
rezza infallibile grazie al loro sistema di affetti. È vero però 
che essi hanno ragione solo per il momento. Il criterio dei va¬ 
lori non risiede nè in un sentimento momentaneo nè in un prin¬ 
cipio metafisico, bensì si forma nella vita stessa, in quella del¬ 
l’umanità e in quella dell’individuo. 1 grandi maestri dell’uomo 
sono anche in questo campo l’esperienza, il tentativo e la fis¬ 
sazione dei risultati in regole razionali. Per essere ammaestrati, 
noi dobbiamo sperimentare quanto sono illusorii la determina¬ 
zione di un dato valore e l’impulso a determinate azioni che 
esorbitano da ciò che è conveniente, per esempio nell’ira. E 
da ciò che avviene agli altri, dai dolori e dalla rovina loro pro¬ 
curati dalle passioni, nasce un’esperienza sui valori della vita 
tanto maggiore, quanto più intensamente le relative impressioni 
agiscono sui nostri sensi e quanto più noi siamo capaci di ri¬ 
produrre le condizioni interne. Tali esperienze sono integrate 
dal sopravvivere degli affetti nella poesia o nelle rappresenta¬ 
zioni artistiche della storia. La particolare specie di esperienze, 
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che si origina dalla vita di comunità, ci presenta nella poesia 
la tensione dolorosamente dolce delle passioni, il dileguarsi delle 
illusioni circa il valore del loro soddisfacimento, le conseguenze 
esterne della sconfinata intensificazione di appetiti unilaterali in 
esse contenuta, e d’altra parte la felicità tranquilla di una vita 
fondata su abitudini costanti e razionali, conformi al mondo 
esterno, la forza eroica dell’anima, la devozione a grandi ideali 
che trascendono la nostra esistenza. E così noi possiamo dare 
uno sguardo profondo alla funzione che ha la poesia nell’eco¬ 
nomia della storia umana. 

Tutte queste sono esperienze di vita: infatti esse non 
si limitano ad insegnare rapporti causali ma anzi fanno sentire 
i valori vitali che in esse s’attuano, secondo le leggi contenute 
nella comprensione, nella rappresentazione, nel consentimento 
e nella riproducibilità di stati interni. 

La vita offre esperienze intorno ai singoli valori vitali delle 
nostre passioni, degli oggetti esteriori delle medesime, del nostro 
io come oggetto di esse, e finalmente del nesso universale, che 
similmente può diventare loro oggetto. Nel corso dell’esperienza, 
al singolo accidente si unisce la comparazione fra tali valori 
vitali : processo molto complicato anche questo, che parte dalla 
semplice valutazione del valore sentimentale di condizioni pre¬ 
senti mediante il confronto con le conseguenze, che operano 
nel futuro e la cui previsione secondo il rapporto riconosciuto 
dallo Spinoza — il quale però in questo punto non tiene giusto 
conto della diversità individuale — ha efficacia particolarmente 
intensa grazie all’inquietudine che l’aspettativa desta nell’anima, 
e procede verso rapporti sempre più complessi. Infine noi for¬ 
miamo generalizzazioni su stati sentimentali, valori di vita, virtù, 
doveri. E anche queste generalizzazioni alla loro volta ricevono 
forza da sentimenti e impulsi, che nascono dalla rappresentazione 
di ciò che in esse vi è di concreto, dalle esperienze fatte intorno 
al sentimento di contentezza, che si prova col subordinarsi ad 
esse e con la regolarità e sicurezza di vita che da esse deriva, 
dalla coscienza tranquillante dei rapporti di necessità, che con¬ 
feriscono stabilità alla vita, e principalmente dal consentire nei 
princìpi con gli altri uomini e dalle relazioni cordiali col mondo 
che ne conseguono. E così noi impariamo a contrappesare giu¬ 
stamente l’impetuoso potere isolato delle nostre passioni e i 
sentimenti tranquilli ma durevoli, che nascono dall’abitudine e 
da salde relazioni col mondo esterno; il trascorrere della no¬ 
stra particolare esistenza nella corruttibilità del medesimo, e 
soprattutto la felicità, ora entusiastica ora calma, di votarsi 
ai grandi fini, che esistettero prima di noi ed esisteranno dopo. 
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La suprema e ultima forma di tale felicità è data dalla devozione 
filosofica o religiosa al grande tutto come ordinamento e regno 
divino. 

Questo affrettato e naturalmente incompletissimo cenno del¬ 
l’evoluzione, che dal perpetuo avvicendarsi dei nostri moti 
d’animo conduce attraverso l’esperienza e i tentativi allo stabili¬ 
mento di saldi princìpi di condotta morale, contrassegnati a un 
tempo da retta intuizione e da forza di motivazione, ha il solo 
scopo di render possibile la comprensione e il giudizio delle 
teorie, sulle quali ora c’intratterremo. Esso rappresenta le rela¬ 
zioni schematicamente; ma questo complesso schematico entra 
ora in rapporti storici, i quali, al disopra del predominio dei 
momenti, determinano la serie secondo cui dette relazioni se¬ 
gnano la via della vita, e i punti di vista, che dirigono la co¬ 
scienza e il riconoscimento degli stati d’animo. E così anche 
nelle pagine seguenti dovremo occuparci di teorie intorno agli 
affetti, che furono determinate dalle condizioni generali del pro¬ 
gresso filosofico del secolo decimosettimo, e da quelle partico¬ 
lari, interne ed esterne, tra cui vissero le grandi personalità. 


La teoria del Descartes sugli affetti 
in relazione con la sua antropologia. 

L’antropologia del Descartes è dualistica, giacché 
considera l’uomo come composto di due sostanze che ope¬ 
rano vicendevolmente Luna sull’altra. In tale dualismo si 
esprime ontologicamente e s’integra l’idealismo della 
libertà, in quella rigorosa forma di libertà di scelta, a cui 
credettero Platone, Aristotele, la scolastica e la mistica. Ma 
il dualismo cartesiano si distingue dall’antico in quanto non 
colloca la dualità nella vita stessa dell’anima. Questa pro¬ 
gredita concezione dell’idealismo della libertà si deve al- 
l’aver eliminato l’anima vegetativa e sensitiva: il corpo 
come apparecchio automatico e lo spirito contraddistinto 
dal pensiero e dalla libera volontà son quelli che, nella loro 
scambievole azione, suscitano la vita dell’anima. Si tratta 
dunque di un dualismo nel senso in cui sono stati dualisti 
anche pensatori moderni, come il Lotze : essi niegano la 
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forza vitale, fanno risalire l’attività dell’apparato fisico alla 
subordinazione finale delle parti operanti secondo leggi fisi¬ 
che, e spiegano i fenomeni psichici come effetto dell’azione 
scambievole del corpo e di una sostanza psichica. Le par¬ 
ticolari affermazioni dell’antropologia cartesiana intorno al- 
1 essenza, allo scopo e al valore della vita spirituale deri¬ 
vano poi dal concetto dello spirito come sostanza creata, 
dipendente da Dio, ma autonoma e indipendente da ogni 
altra cosa, e quindi anche dal corpo. Questo concetto di 
una sostanza finita relativa esprime, più perfettamente che 
non faccia il concetto dello Spinoza sul modus, il senso 
che F uomo ha della vita, la coscienza della sua autonomia 
e insieme anche quello della sua dipendenza, e non solo 
in poche cose e verso l’esterno, ma in tutto il suo essere. 
Quel che vi è di non adequato, deriva dal fatto che con 
simili concetti intellettuali a taglio reciso si è voluta espri¬ 
mere la vita dell’uomo così varia e mobile. Essi stac¬ 
cano la sostanza dai suoi accidenti, l’attributo dal modus, 
la sostanza dalla sostanza, anzicchè limitarsi a chiarire ana¬ 
liticamente mediante distinzioni ciò che è dato come un 
tutto coerente. Questo è appunto il carattere fonda- 
mentale della metafisica nel periodo in que¬ 
stione. E perciò il tentativo, fatto dal Descartes, di espri¬ 
mere con simili concetti la vita umana nei suoi rapporti con 
l’universo era destinato a fallire. 

« Tutta la natura dell’uomo consiste nel fatto ch’egli 
pensa » (5. risposta delle Meditazioni). Il pensiero è l’at¬ 
tributo dell’anima. Il Descartes quindi deve far derivare le 
diverse attività dell’anima dalle diverse relazioni di essa, 
quali diventano possibili mercè l’unione col corpo: esse 
sonq, modificazioni del pensiero. 


Dal rapporto fra corpo e spirito si originano anzitutto le 
seguenti vedute fondamentali dell’antropologia cartesiana. 11 
corpo come automa è un sistema di movimenti, e anche gli spiriti 
vitali sono prodotti del processo fisico, corporali e sottoposti alle 
leggi del corpo. E poiché i bruti non hanno anima, così tutte 





L'ANALISI DELL’UOMO E L’INTUIZIONE DELLA NATURA 293 


le azioni che noi osserviamo nei loro corpi debbono esser sem¬ 
plici movimenti, che bisogna attribuire così al corpo umano 
come a quello degli animali. Pertanto i processi di coscienza, 
che l’uomo percepisce con l’osservazione interna, hanno la loro 
sede nell’anima. L’unità (unio), che collega corpo e spirito, deve 
riconoscersi come tatto, senza tuttavia potersi rendere intelligi¬ 
bile mediante quei due concetti. E la varietà degli stati di co¬ 
scienza non deriva dalla struttura dello spirito, che in sè e per 
sè potrebbe avere relazione soltanto col mondo intelligibile gra¬ 
zie alle idee in esso insite, bensì dai rapporti di esso col suo 
corpo, e mediante questo col mondo esterno. 

Anzitutto tali rapporti determinano la suddivisione suprema 
degli stati di coscienza. Oltre i limiti della vita psichica, condi¬ 
zionata dall’azione reciproca con la vita corporale, sta il pen¬ 
siero dell’intelligibile, che spetta all’anima per se stessa. Questa 
è la sostanza che si può ricavare dalla teoria cartesiana circa 
l’intellectus purus. L’anima, nel considerare la sua propria es¬ 
senza, nel diventar cosciente delle idee da lei stessa prodotte, 
pensa, osserva e quindi anche vuole soltanto verso se stessa 
(in più punti delle Méditations, e anche nelle Passions I, 20). 
F ff ca in se stessa è sostanza, e la sua attività, a esprimerla in 
modo generale, è il pensiero; o meglio, il Descartes designa 
ogni estrinsecazione di essa come pensiero. La sua essenza 
essendo il pensiero, essa in se stessa è sempre pensante, e solo 
gl’impedimenti esterni provenienti dai corpi possono spiegare 
gli stati di coscienza. Questi sono le modificazioni dell’anima; 
e grazie alla loro scambievole azione col corpo sottostanno al 
supremo antagonismo tra azione e passione. Finché agisce il 
corpo e per mezzo di esso agiscono le cose esterne, l’anima si 
comporta passivamente; finché invece l’anima agisce in modo 
indipendente sul corpo, è attiva e causa movimenti nel corpo 
e per mezzo di esso nelle cose esterne. Riproduco le parole 
del Descartes intorno a queste due supreme classi di stati del¬ 
l’anima, dei quali gli uni sono azioni dell’anima, gli altri pas¬ 
sioni. « Per sue azioni io intendo tutto ciò eh’è pieno, giac¬ 
ché noi sentiamo che questo deriva direttamente dall’anima 
nostra e ci sembra che si riconnetta soltanto ad essa. Invece si 
possono in generale chiamare passioni dell’anima tutte le 
specie di percezioni o di conoscenze che si verificano in 
noi »; queste ultime vengono suscitate nell’anima dagli oggetti 
che le si presentano (Passions 1 17, cf. 1) Le azioni della 
volontà si dividono in azioni volitive interne ed esterne; 
le prime terminano nell’anima stessa, come quando noi vo¬ 
gliamo amare Dio o rivolgere la nostra attenzione ad un oggetto; 










294 


O. DILTHEY 


le altre terminano nel corpo, come quando noi mettiamo le 
gambe in movimento per andare a passeggio (ibid. I 18). 

Anche le nostre percezioni si dividono alla loro volta 
in due classi, secondo che hanno per causa l’anima o il 
corpo. La maggior parte delle rappresentazioni derivanti dal 
corpo partono dagli oggetti esterni, sono trasmesse dai nervi 
al cervello e l’anima le percepisce, come la luce d’una fiamma 
o il suono d’una campana. Anche a questo punto il Descartes 
accentua nuovamente il suo fondamentale pensiero psicologico- 
conoscitivo, secondo cui noi non percepiamo se non uno stato 
d’anima e lo riferiamo senza motivo sufficiente al processo esterno 
che lo ha suscitato. Altre immagini si producono allorché il 
movimento degli spiriti vitali eccita nel cervello le tracce di 
impressioni precedenti: ma tali immagini si distinguono da 
quelle suscitate nei sensi per un minor grado di vivacità e di 
perspicuità. Sono per così dire le ombre delle altre: e anche 
in esse l’anima si comporta passivamente. Un’altra classe di per¬ 
cezioni si riferisce non a processi esterni, ma al nostro corpo 
medesimo: tali sono gli appetitus naturales, come fame e sete, 
e inoltre tutti i sentimenti di dolore, il senso del caldo e tutte 
le percezioni sensibili, che noi proviamo soltanto nel corpo e 
non riferiamo ad oggetti esterni. Da queste due categorie di 
passioni, di origine fisica e riferentisi al corpo, il Descartes di¬ 
stingue il verificarsi di stati, che noi attribuiamo all’anima e che 
non riferiamo alla causa prossima: infatti i sentimenti di gioia 
e d’ira possono esser eccitati da oggetti esterni, ma noi non li 
riferiamo a questi come le percezioni sensibili, bensì li consi¬ 
deriamo come stati interni dell’anima. Queste sono le passioni 
in senso stretto. Il Descartes definisce le passioni come per¬ 
cezioni o sensazioni o emozioni dell’anima, che noi riferiamo 
a questa medesima e che vengono causate, conservate e inten¬ 
sificate da un certo movimento degli spiriti vitali. Ed esse ap¬ 
punto formano l’argomento del suo principale scritto di 
psicologia. Esse sono percezioni, ma non chiare conoscenze, 
chè anzi coloro che più si lasciano trasportare dalle passioni 
sono appunto quelli che meno le riconoscono: e la loro oscu¬ 
rità confusa deriva appunto dall’unione dell’anima col corpo. 
Esse sono sensazioni, in quanto sono trasmesse dai nervi pre¬ 
cisamente come gli oggetti esterni. Ma la migliore designazione 
per esse è quella di emozioni dell’anima, giacché esse più in¬ 
tensamente di ogni altro stato di coscienza muovono e scuotono 
l’anima. Esse si riferiscono soltanto all’anima a differenza da 
quelle percezioni, che vengono riportate agli altri corpi o al 
nostro medesimo, e si originano dai moti degli spiriti vitali. E 
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quindi possono essere spiegate soltanto con la vicendevole azione 
del corpo con l’anima (i). Questa è appunto la concezione cui 
s’inspira lo scritto cartesiano intorno alle passioni. Il pensatore 
francese fu senza dubbio il più grande stilista filosofo dopo 
Platone, e quest’opera geniale e profonda è la più piana ch’egli 
abbia composto: sembra quasi che si diverta col suo argomento. 

Egli aveva pubblicato nel 1644 la sua opera filosofica più 
profonda e matura, i Princìpi di filosofia , che giungevano sino 
all’esposizione della vita organica e dell’uomo. Ivi egli mani¬ 
festava il proposito di trattare più tardi questi argomenti in altri 
due libri, confessando tuttavia apertamente di non esser ancor 
giunto a farsi concetti chiari intorno ad alcuni punti. In quel 
torno di tempo sia nelle Corti che nella società le passioni erano 
oggetto di vivo interessamento, tanto nel loro lato sensibile che 
nel mistico. Si aggiungeva tutta la letteratura accumulatasi dalla 
Stoa in poi, e che aveva esposto con larghezza di vedute il 
processo dello spirito umano verso il dominio sulle passioni. 
Il Descartes sentì fortemente l’influenza degli scritti, che ave¬ 
vano divulgato l’antropologia della Stoa, durante il suo sog¬ 
giorno nei Paesi Bassi, prolungatosi dai 1629 al 1649. Allorché 
uscì lo scritto sulle passioni, era ancora in vita Daniele Heinsius. 
Lo stesso Descartes nei suoi princìpi sulla filosofia naturale 
(IV § 190) menziona un punto della teoria stoica sugli affetti. Al 
pari della letteratura stoica contemporanea, egli mirava a collegare 
la teoria delle passioni a quella sulla condotta morale, e in ciò 
era d’accordo con gl’interessi della sua regale discepola. La via 
per giungere alla soluzione del problema gli era già anticipata- 
mente additata dalla propria antropologia, che derivava gli stati 
psichici dal rapporto tra una sostanza pensante, libera, spirituale, 
e il sistema strutturale del corpo e le attività in esso spiegate dagli 
spiriti vitali. Su ciò appunto si fonda la coscienza che il Descartes 
aveva dell’originalità della propria teoria; infatti egli all’inizio 
dell’opera sulle passioni dice di scrivere come se nessuno prima 
di lui si fosse occupato dell’argomento, e in un altro punto 
(II art 68) parlando della suddivisione delle passioni osserva: 
« mi allontano dalle idee di tutti coloro, che prima di me hanno 
scritto su quest’argomento ». Senonchè in questo punto si riferi¬ 
sce soltanto alla partizione scolastica in concupiscibile e irascibile. 


(1) Passions I 17-29. Un po’ diversamente sono raggruppati questi stati 
d’anima nei Principi IV 190. Qui si procede dalla differenza tra i sensus externi o 
organi sensorii e i sensus interni. Questi ultimi si dividono in due classi. I nervi 
che si dirigono al ventre e all’esofago suscitano i desideri naturali (appetitus na- 
turales), come fame e sete ; quelli che si dirìgono al cuore e ai suoi ventrìcoli 
costituiscono l'altro senso interno. 
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I suoi pensieri fondamentali, come risultavano dall’unione 
della dottrina stoica con la propria antropologia, sono espressi 
nella maniera più chiara dalla lettera ch’egli scrisse nel 1647 
intorno al sommo bene. La volontà razionale, guidata da chiaro 
pensare, produce con la sua attività la suprema soddisfazione; 
essa soltanto è in nostro potere; e illimitata com’è, può anche 
dominare le passioni. « La beatitudo consiste nella universalis¬ 
sima soddisfazione dello spirito; ma questa deriva dalla salda 
e costante volontà di attuare tutto ciò che noi riconosciamo 
ottimo, e di adoperare tutta la forza del nostro intelletto a for¬ 
marci un retto giudizio intorno all’ottimo » (lettera a Elisabetta, 
Oeuvres ed. Cousin IX 125-222). E quindi sotto l’influenza di 
questo modo di vedere nacque appunto, nell’inverno dal 1645 
al 1646, lo studio sulle passioni. E quando poi il Descartes en¬ 
trò in relazioni con la regina Cristina di Svezia, che aveva me¬ 
ditato a lungo su tali argomenti, egli svolse le sue idee defini¬ 
tive in una lettera sull’amore, destinata alla regina, e in un’altra 
sul sommo bene, a lei indirizzata. 

A questo punto possiamo ricordare le considerazioni già 
fatte sulla posizione che ha la teoria del secolo decimosettimo 
sugli affetti. Da tutta l’antropologia del Rinascimento derivò a 
queste teorie, come tratto fondamentale, la concezione della 
utilità degli affetti nell’economia della vita.dell’anima. Il 
Descartes dimostra tale utilità con le relazioni esistenti tra i 
bisogni dell’ uomo, gli oggetti esterni e le passioni (Passions II 
art 52). Gli oggetti, che eccitano i sensi, suscitano in noi pas¬ 
sioni diverse non a motivo della loro diversità, ma solo del 
vantaggio o del danno, o più in generale dell’importanza che 
hanno per noi. Pertanto l’utilità di tutte le passioni sta soltanto 
in questo, che esse suscitano la disposizione dell’anima a voler 
quelle cose, che secondo la volontà della natura ci sono utili, 
e ad attenerci a questa volontà. La più grande forza, che con¬ 
tribuisce alla felice riuscita delle nostre intraprese, sta nel lieto 
moto dell’anima, con cui le intraprendiamo. « Ho spesso osser¬ 
vato che le cose, che facevo con cuore lieto e senza alcuna 
ripugnanza interna, pér lo più mi son riuscite bene ». Il Descar¬ 
tes inclina a trovare in questa mancanza di resistenza interna 
alle intraprese la spiegazione del concetto socratico del genio, 
e a ricavarne anche la ragione per cui Socrate dal genio stesso 
veniva guidato sulla retta via. Anzi si richiama persino alla sua 
esperienza dei giuochi d’azzardo. E quindi egli è completamente 
d’accordo con la teoria affettiva del Rinascimento nel dare la 
prevalenza agli stati lieti (a Elisabetta IX 398 sgg.). La 
stessa ira è un affetto utile, allorché come indignazione morale 
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eccita alla difesa. Ma per lui il punto decisivo per giudicare il 
valore degli affetti sta nella considerazione, che neppure la 
virtù più elevata è scevra d’affetti. Infatti la quiete 
dell anima (tranquillitas animi della Stoa) è uno stato di senti¬ 
mento. Essa (cioè la soddisfazione interna) è il premio, che ci 
spinge alle azioni virtuose. E che c’insegna ora l’esperienza 
della vita? Che tra tutti i valori vitali il più durevole, sicuro, 
mite, amichevole e capace di dare perpetua contentezza è ap¬ 
punto la pace dell’anima, la soddisfazione interna, che nasce 
dalla coscienza di agire moralmente secondo ragione. Essa sol¬ 
tanto dipende esclusivamente da noi, e quindi non può esserci 
tolta (Oeuvr. X 59-64). La fondata soddisfazione e la stima di 
noi stessi, con cui noi sentiamo lietamente il valore della nostra 
persona, sono considerate dal Descartes come passioni, e, in 
quanto con l’abitudine e la riflessione si rafforzano, come con¬ 
tinuativa conformazione felice dell’anima. Fra tutte le passioni 
la più elevata è la générosité, vale a dire la stima di noi stessi, 
fondata sul retto e continuo uso della libertà del volere, che 
ci rende capaci di grandi cose, ci fa amici degli altri uomini, 
e ci libera dall’invidia, dal timore e dall’ira (Passions III 153, 
156, 161). Questo concetto si trova già espresso da Aristotele, 
come intermedio tra l’orgoglio esagerato e la pusillanimità, col 
termine di psYaa.ot|n>x£a (magnanimitas). Esso è parallelo a quello 
spinoziano dell’amore verso Dio, in quanto che al pari di que¬ 
sto indica l’affetto supremo, che libera l’anima ed elimina le 
passioni dannose; ma ne differisce, in quanto contiene in sè 
l’ideale terreno e umano di questa grande età francese: soddi¬ 
sfazione della vita, tendenza alle grandi cose, unita con un de¬ 
licato senso morale, con l’intrepidità e con la superiorità sulle 
passioni ordinarie. Questo ideale fu svolto nella maniera più 
perfetta dalla tragedia del Racine, che si formò a Port-Royal 
sotto l’influenza della scuola cartesiana: il suo Ippolito è la 
più completa personificazione della générosité, e si distingue 
dai modelli classici precisamente per i suoi tratti caratteristica¬ 
mente francesi. Possiamo ormai trarre la conclusione: sebbene 
il Descartes non lo dica esplicitamente, tuttavia secondo i suoi 
concetti sulla vita le passioni non si vincono con la ragione, 
bensì con una passione più elevata, derivante dalla più perfetta 
esperienza sui valori delle passioni medesime. 

Orbene, come sarà possibile costituire un sistema delle pas¬ 
sioni? Ogni forma tipica di passione ha per sostrato un’attitu¬ 
dine determinata e fisicamente definibile degli spiriti vitali; e 
il Descartes descrive accuratamente tali basi fisiche dei moti 
affettivi (L’homme IV 383 sgg. ; v. anche i due primi libri del- 

G. Dilthey, L’analisi dell'uomo e l'intuizione della natura II. io 


Classificazio¬ 
ne cartesia¬ 
na delle pas¬ 
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l’opera sulle passioni), ciò che rispondeva all’indirizzo fisiolo¬ 
gico della sua età; e rappresenta anche i segni esteriori delle 
passioni, dipendenti appunto dalla base fisica di esse: e anche 
questo in conformità alle tendenze del tempo. La classificazione 
in se stessa procede dallo schema antropologico fondamentale, 
da noi precedentemente esposto. Oli stati d’animo si dividono 
in passioni e azioni (Passions 1 art. 17); le passioni alla loro 
volta si distinguono a seconda che hanno per causa il corpo 
o l’anima. Le vere e proprie passioni, le passions de l'àme, 
hanno il loro oggetto nell’anima stessa. Sono quindi distinte sei 
passioni originarie, e ad esse subordinate tutte le altre. Ripro¬ 
duco tale classificazione nella seguente tabella. 


Le sei passioni fondamentali. 

I. Admiration, 

che nasce dall’impressione di un oggetto nuovo o diverso 
dalla nostra aspettazione, e consiste nella meraviglia che può 
giungere sino allo stupore, senza che però si svegli ancora la. 
coscienza della convenienza di tal oggetto a noi o del contra¬ 
rio. 11 Descartes aggiunge, che, per conseguenza, senza una tal 
sorpresa l’oggetto sarebbe considerato spassionatamente: nel che 
si ritrova il più antico concetto intorno agli oggetti indifferenti 
per la conservazione (§ 53). 

IL Amour, III. Hai ne, 

che sorgono dalla percezione che quel tale oggetto sia conve- 
nable a noi oppur no, per cui esso viene considerato come bon 
o mauvais (§ 53). 

Da queste relazioni fondamentali dell’anima con oggetti 
utili o dannosi nascono tutte le passioni all’infuori della admi¬ 
ration e delle passioni, che in questa s’inseriscono, di estime 
e mépris. Seguendo l’antica classificazione, queste passioni son 
considerate come dipendenti da amour e haine, intervenendo il 
riferimento al futuro, al presente o al passato. Ma nella conce¬ 
zione cartesiana v’è questo di nuovo e profondo, che il pro¬ 
dursi di queste relazioni nella coscienza non dà origine alla 
loro combinazione con amour e haine, e neppure a forme se¬ 
condarie di queste ultime passioni, bensì a nuovi tipi primitivi. 

IV. Désir, 

che s’origina dal riferimento al futuro. Profonda osservazione, 
di cui si valse poi lo Spinoza, è quella che le passioni secondo 
il rapporto dell’utile e del dannoso ci portano più a rivolgerci 



L’ANALISI DELL’UOMO E L’INTUIZIONE DELLA NATURA 299 


al futuro, che al presente o al passato. E propriamente il désir 
tende alla conservazione di un bene o alla liberazione da un 
male, come pure, in caso di assenza dell’utilità o di presenza 
del danno, a mutare questa situazione (§, 57). 

V. Joie, VI. Tristesse, 

che si riferisce a un bene pre- che si riferisce a un male pre¬ 
sente, o rappresentato come sente, o considerato come pre¬ 
presente, che ci appartiene. sente, che ci appartiene. 

Da queste sei passioni fondamentali si possono far derivare 
, tutte le altre. 

I. Admiration. 

1. Estime, 2. Mépris, 

che nasce dall’impressione di che nasce dall’impressione di 
grandezza prodotta dall’ogget- piccolezza prodotta dall’og- 
to (§ 54). getto. 

Se queste due sensazioni si producono con riferimento a 
noi stessi, cioè al nostro proprio merito, che noi apprezziamo 
e che consiste nel retto uso della nostra libertà di volere e nel 
dominio sui nostri atti volitivi, si originano: 

3. Magnanimité (générosité) e 4. Humilité vertueuse. 

Se esse invece sorgono in relazione con altri elementi che 
ci riguardano, ma che non hanno valore incondizionato, come 
spirito, bellezza, ricchezza, onori, allora si originano: 

5. Orgueil e 6. Bassesse come humilité viziosa. 

Se l’admiration sorge con riferimento ad oggetti esterni, in 
quanto noi li consideriamo come cause libere, che hanno po¬ 
tenza di farci bene o male, si originano: 

7. Vénération 8. Dédain. 

II. Amour. IH. Haine. 

Amour anzitutto si può distinguere secondo gli oggetti; 
ma le forme tipiche di esso sono determinate dalla differenza 
tra il sentimento, che vuole far proprio l’oggetto come un bene, 
dall’altro che nasce dal rapporto psicologico, per cui si consi¬ 
dera la cosa amata come un altro se stesso. In quest’ultimo caso 
il conato si rivolge direttamente all’interesse dell’oggetto, con¬ 
sidera il suo bene come proprio, anzi può ricercarlo fino al 
sacrifizio del proprio. Si originano quindi, secondo la grada¬ 
zione dell’oggetto amato (§ 83): 
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1. Simple affection, 
in cui si dà all’og¬ 
getto nu'nor valore 
che a se stessi. 


2. Amitié, 
in cui si dà ugual va¬ 
lore che a se stessi. 


3. Dévotion, 
in cui si dà mag¬ 
gior valore che a se 
stessi. 


Queste due classi, amore e odio, soggiacciono a un’altra 
distinzione. Chiamiamo bene o male ciò che i sensi o il pensiero 
ci raffigurano come corrispondente alla nostra natura o ad essa 
contrario ; chiamiamo bello o brutto ciò che è gradevole o sgra¬ 
devole ai nostri sensi, e specialmente alia vista. 11 Descartes 
chiama le passioni che ne derivano agrément e horreur; e que¬ 
ste sono le più forti, ma anche le più ingannatrici (§ 85). 


IV. Désir. 

II Descartes respinge la distinzione del desiderio in desi- 
derium e fuga, che gli era ben nota grazie alla sua educazione 
scolastica. Nella fuga dalla malattia è contenuto il desiderio di 
conservar la salute (§ 87). Così egli evita le difficoltà ch’erano 
sorte dal subordinare spes e metus a questi due tipi di deside¬ 
rio. Il desiderio che nasce da efficacia esercitata sui sensi esterni 
raggiunge la massima intensità nell’amore (§ 90). Se al deside¬ 
rio si aggiunge la coscienza che vi è molta o poca probabilità 
di soddisfarlo, nascono (§ 58): 

1. Espérance, 2. Crainte 

(varietà di quest'ultima: jalou- 
sie). 


Se si eleva il grado di probabilità, i due affetti diventano: 
3. Sécurité (o assurance). 4. Désespoir. 


Dalla riflessione sui mezzi e sul modo 
siderio si originano: 


5. Irrésolution 
causata dalla diffi¬ 
coltà di scegliere i 
mezzi. 


6. Courage (o har- 
diesse) 

che affronta le diffi¬ 
coltà dell’àttuazione 


di soddisfare il de- 

7. Làcheté 
contrario del corag¬ 
gio (Peur: contrariò 
della hardiesse). 


Varietà di hardiesse: 8. Émulation. 


A questa classe il Descartes collega una passione, che na¬ 
sce dalla riflessione sul passato, in quanto fu compiuta una data 
azione prima d’aver superato l’indecisione (§ 60): 

Remords de conscience (morsus conscientiae). 
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V. Joie. 

Dal considerare un bene pre¬ 
sente, che ci appartiene. 

Se il bene non appartiene a noi, 
ma ad altri uomini, nasce 
(§62): 

se li riteniamo degni del bene, 
perchè le cose avvengono 
come debbono: 

1- Joie (sérieuse); 

se li riteniamo indegni: 

3. Envie (specie di tristesse). 


se causato da altri, ma non ri¬ 
guarda noi: 

7. Faveur; 
se riguarda noi: 

9. Reconnaissance (oltre a 
faveur). 

Se si considera la possibile 
bene: 

11. Gioire. 

E riferendosi al 
bene; 

13. Regret (specie di tri¬ 
stesse). 
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VI. Tristesse. 

da un male presente ecc. 

Se il male non appartiene a noi, 
ma ad altri uomini, nasce: 

se a nostro giudizio essi lo 
hanno meritato: 

2. Joie accompagnée de ris et 
de moquerie; 

se a nostro giudizio non lo 
hanno meritato: 

4. Pitié (specie di tristesse). 

passato) 


se causato da altri, ma non ri¬ 
guarda noi (§ 65): 

8. Indignation; 
se riguarda noi: 

10. Colère (oltre a indi¬ 
gnation). 

opinione altrui (§ 67): 
male : 

12. Honte. 

passato (§ 67): 

male : 

14. Allégresse (specie di 
joie). 


Se consideriamo la causa che nel presente (o nel 
ha prodotto: 


bene: 

se causato da noi stessi (§ 63) 

5. Satisfaction (de soi-mè- 
me); 


male: 


se causato da noi stessi 


6 . 


Repentir. 


È evidente la somiglianza di quest’ordinamento col tra¬ 
passo stoico dalle appetitiones naturales alle passioni che tur¬ 
bano e rendono inquieta l’anima, e da queste alla constantia; 
ma nuove e acute vedute dànno origine a una descrizione 
e classificazione molto più profonda, basata su belle osserva¬ 
zioni. Certamente, quando il Descartes passa all’attuazione, si 
vede subito che senza l’analisi dei tipi di passione non si può 
apprezzare il passaggio graduale da una forma ad un’altra. Forme 
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comprese sotto amour e haine sono così strettamente affini ad 
altre subordinate all’admiration, che qui la classificazione non 
dà giusto valore ai veri rapporti di affinità. Ciò nonostante i 
rapporti reciproci fra i tipi sono concepiti in maniera più giu¬ 
sta che non nelle forzate classificazioni di Hobbes e Spinoza. 
In sostanza per il Descartes la norma per la valutazione degli 
affetti, dalla quale dipende la teoria della condotta morale, è 
data dal concetto metafisico dello spirito come pensiero e vo¬ 
lontà libera. Dal predominio degli affetti tornare alla libertà 
dello spirito mediante la volontà serena, ferma, razionale : ecco 
quale era per lui il supremo scopo della vita. Egli non ha enun¬ 
ciato una formula sul contenuto della volontà o sul sommo 
bene; morì nel bel mezzo di tali studi, e mancò al suo sistema 
la possibilità di derivarne l’etica e la norma sociale. Soltanto 
Hobbes si accinse a quest’impresa, fondandosi appunto sui nuovi 
princìpi della teoria affettiva. 


FINE 
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